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आजकल हमारे देश में उच्च शिक्षा के होते हुए भी मौलि- 
कता का अभाव है। इस न्यूनता के मुख्यतः दो कारण हैं; 
एक तो यह कि हमारी शिक्षा का माध्यम हमारी मात्भाषा 
नही, और दूसरा यह कि हमारी वर्तमान शिक्षा प्राचीन 
शिक्षापद्धति से बहुत कम संबंध रखती है, और इस कारण 
से न तो वह हमारे मानसिक संस्थान से मेल रखती है और 
न उसमें हमारे लिये विशारसंचालिनी शक्ति ही दिखाई 
देती है। हमारे मानसिक विकाश को पुराना सूत्र छोड़ कर 
एक नप्‌ सूत्र का छवलंबन करना पड़ता है। इन कारणों 
पर थोड़ी सी विवेचना कर लेना आवश्यक है । 

भाषा और विचार का बड़ा घनिष्ठ संबंध है । यह संबंध 
इतना धनिष्ठ है कि महाकवि कालिदास को शिव और पण्वेती 
जी के योग का चर्णन करते हुए इस वाकू और अर्थ के 
योग की ही उपमा देनी पड़ी । “वबागर्थाविव सम्पृक्ती वागर्थ 
प्रतिपत्तये "। विचार के विकाश में भाषा एक उच्च स्थान 
पाती है और दोज़ों का विकाश प्रायः साथ ही साथ होता है । 
भाषा हमारे विचारों को स्पष्ट करती है और जैसे जैसे भाषा 
में हमारे विचारों के आवश्यकताछुसार नए नए शब्द बनते 
जाते हैं, वैसे ही हम को विचार और युक्ति में खाहाय्य मिलता 
रहता है । भाषा द्वारा विचार का हुर्गम खरूप खुगम हो 
जाता है। जैसे बीजगणित द्वारा बड़े बड़े अंको के स्थान में छोटे 
छोटे एक एक अच्तर के चिन्ह रखकर बड़े बड़े संकीर्ण और 
दुष्कर प्रश्ष सिद्ध हो जाते है, उसी प्रकार भाषा की मानखिक 
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'चिन्हावली से बड़े बड़े पंचीदा विचारों फो हम सद्दज ही 
संत्सिद्धांत में परिणत कर सकते हैं । स्थूल चिन्हों से हमारा 
कॉम नही चल सकता] अ्रंगरेजी भापा के लेखक स्विफ्ट 
(8७7/: ) ने एक ऐसे काल्पनिक देश का वर्णन कियां हे 
जहां के निवासी भाषा के वदले स्थूल चिन्हों से काम चलाते 
थे। वे लोग बिसांती की भांति अपनी अपनी गठरी वाँधे फिरा 
करते थे, जिसमें उनके सब चिन्ह रक्खे रहते थे ओर उन 
लोगों की वैठ कर ही वात चीत करनी पड़ती थी। फिर क्या 
उनके विचार स्थूल वातों से ऊँचे गए होगे ? जब तक विचार 
भाषा में न रकखे जॉय तब तक, सच पूछिए तो थे हमारे 
लिये भी स्पण्ट नहीं होते ओर जब विचार ही सरुपष्ट नही तब 
वे युक्ति-युक्त केसे बताए जा सकते हैं ? 
उपयेक्त ऑलोचना से भाषा की आवश्यकता तो सिद्ध 
हो गई, किंतु किसी विशेष भाषा की नही। मलुष्य जिस सापा 
को अपने समाज में बोलता रहा हो, वही स्ापा उसके मान- 
'सिंक संस्थान के अलुकूल पड़ जाती है। जब तक परभाषा में 
पूरा पूरा ज्ञान न हो जाय, तब तक उसमे विचार करना दुरा- 
ग्रह ही है। ऐसे लोग थोड़े ही होते हैँ, जिनको अन्य भाषा में 
पूर्ण गति प्राप्त हो जाती है। खेर, हजार दो हजार मनुष्य अन्य 
भाषा में विचार कर भी ले, कितु सारे समाज के लिये ऐसा 
होना असंभव है, कि वह मातृभाषा को छोड़ कर अन्य भाषा 
का व्यवहार करने लगे। विचारोत्कषं के लिये विचार के 
प्रचार की आवश्यकता है | चह ' प्रचार मातृभाषा डारा ही हो 
है । इसके अतिरिक्त एक और भी बात है कि जितना 
समय दूसरी भाषा के सीखने में लगेगा उतने समय में विचारों 
क्री बहुत कुछ उन्नति हो सर्कती है । इसके साथ यह मां कहना 
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होगा कि केवल हिंदी, जान॑नेवालों का:भी. वैसा ही मस्तिष्क 
और भ्ञाव-प्राहकता होती है, जैसी, कि अ्ंगरेज़ी 'जातेनेवालों 
की। बहुत से अंगरेजी, जाननेवाले भी पहले ,निरी हिंदी जानने 
वाले. होते हैं। क्या हिंदी जाननेबाले को संसार के ज्ञान 
भांडार से लाभ उठाने का उतना अधिकार नहीं है, जितना 
कि अन्य भापा-भाषी को ? ज्ञान के कोष से पत्येकःमलुष्य को 
लाभ उठाने का एक सा स्वाभाविक अधिकार है। उस कोप 
को स्वदेश के चल्नते हुए खरे सिक्के मे बदल कर सर्वेसलाधारण 
के अर्थ उपयोगी बना देवा पदश्मावश्यक है। 
दूसरी वात,की विवेचना में केवल इतना ही बतलाना 
आवश्यक हे, कि ज्ञान की उन्नति वृक्ष-वत्‌ होती ह। वे.ही दत्त 
बढ़ने हैं, जिनकी जड़े थोड़ी दूर तक ज़मीन में पहुँच, जाती 
हैं। हमारी आधुनिक शिक्षा गुलद्रतः की फ़ूल-पत्तियों की 
भांति है। ये फ़ूल-पत्तियों देखने मे चाहे जितनी सुंदर हो 
कितु न तो ये बहुत देर तक .ठहर ही सकती हैं ओर न वृत्त 
की तरह बढ़ ही सकती है। प्रत्येक सिद्धांत अपना इतिहास 
रखता है। उसके मूल तंतु समाज में दुर तक फेले होते हैं। 
यद्यपि सचाई देश की सीमाओ में वेप्टित नही हैं, तथापि जो 
सिद्धांत जिस देश मे जन्म .लेते है, वे स्थानीय रंग में कुछ 
न छुछ रंजित हो ही जाते. हैं। इस ब्यत- को अलुवादक 
लोग भली-भांति जानते हे कि क्रिसी एक भाषा के भात्र 
दुसरी भाषा से जा कर अप्रनी, मधुरता खो देते है। प्रत्येक 
जाति, के विचारों में कुछ.ऩ कुछ विशेषता होती. है।,. बहुत 
ऋल, से हमारे देश के दाशनिक विचारों. क्री वृद्धि बंद है 
हम , उन्हें विस्तृत, क़रने का यल्न ,नहीं करते.। .जो , विचार 
हमको अ्रंगरेजी-शिक्षा द्वारा मिले हें. उनका असी परान 
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विचारों से सहयोग नहीं हुआ है। पुराने दत्त में शान की 
नई कलमें लगा कर पुराने और नए ज्ञान को एक सजीच 
क्रिया में मिला देना एक महान कत्तंव्य है। ज़ब तक वाहर 
से आया हुआ ज्ञान पुराने आधार पर न रक्‍खा जायगा, तव 
तक उसके जीवित रहने की संभावना नहीं और जब तक 
पुराने ज्ञान पर मनन न होता रहेगा, तब तक उसके बढ़ने 
ओर हरे भरे रहने की आशा नही । हसको पूरा ज्ञान हरा 
भरा करके विस्तृत करना चाहिए। पुराने आधार को छोड 
कर हमारा काम न चलेगा । हमारे देश-वांधवों की ( विशेष 
कर श्गरेजी न जाननेवालों की ) श्रद्धा प्राचीन प्ंथों पर स्त 
हट नहीं गई है। बाहर से प्राप्त सिद्धांतों की अपेक्षा देशीय 
सिद्धांत उन लोगों की समझ में शीत्र आ जाते हूँ। प्राचीव 
विद्या का इतता हास हो जाने पर भी अभी पुराणों के उदा- 
हरण, बाइविल और यूनानी धर्म-प्रंथो के उदाहरणों की 
अपेच्ता समझ में जल्दी चढ़ जाते है। होमर के नाम से 
चाल्मीकि का नाम अधिकतर श्रति-छुप्ठ है। शेक्लपियर 
सावंजनिक होने पर भी भारतवासियों के हृदय में कालिदास 
का स्थान नद्दी पा खकता। प्लेटो और अरस्तू की अ्रपेत्ता 
कपिल, कण[द ओर व्यास के नाम हमको अधिक खुपरिचित 
मालूम होते हैं। फिर वे ही सिद्धांत जो कि यूरोपीय त्रथों में 
अ्रतिपादित हैं देशी महात्माओं की वाणी द्वारा भारत-वासियो 
के हृद्य-पटल पर क्यों न अंकित किए जॉय ? 'खग जाने 
खग ही की भाषा! इस वाक्य में बहुत कुछ सचाई है। इस 
सचाई से लाभ उठाना चाहिए.। इसे,हठधर्म वा पतक्तपात 
की संज्ञान देनी चाहिए। खदेशी, विचारो को समुन्नत 
करने में फेवल हमारा ही भला नहीं है, चरन्‌ संसार भर का 
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'ज्ञास है। इस उन्नति, में संसार के ज्ञान में एक घरकोर का 
वैविध्य ओर सोंदर्य प्राप्त हो जायगा। *- 

हिंदी भाषा को उच्च शिक्षा का माध्यम बनाने में सहायता 
देला और कचतंव्य-संबंधी प्राचीन खिद्धांतो को हरा सरा करके 
उनमे जीवन रख का पुनः संचार कर देना, प्रस्तुत पुस्तक के 
येही दो मुख्य उद्देश्य हैं। लक्य बहुत ऊँचा है। इसे प्राप् 
करने मे अनेक कठिनाइयों हैं। 'प्रांशुल्वम्ये फले मोहादुद्वाहु 
रिव वासन» वाली कालिदासोक्ति यदि किसी पर लागू होती 
हैं, तो सुझ पर ही तथापि अकरणान्मंदकरण श्रेय.” को 
सत्यता और उपयोगिता में सुझे अधिकतर विश्वास है । इस्दी 
विश्वास के आधार पर में इस ग्रंथ का पाठकों के करकमलो 
में देने का साहस करता हँ। आशा है कि एपाठकगण इसको 
पढ़कर आजमाचंगे और इस विषय मे गति प्राप्त कर अपनी 
नई नई युक्तियो द्वारा प्राचीन विद्या का गौरव स्थापित करने 
मे योग दंगे। इसी में में अपना परिश्रम सफल समकेंगा । 
चकलेश फलेन पुनरनंवतां विधत्ते! 

प्रश्तुत पुस्तक में नए ओर पुराने सिद्धांत एक ही ढाँचे 
में ढाल दिए गए है। वह ढाँचा नवीन पद्धति का है। उसमें 
नई “और पुरानी दोनों ही प्रकार की सामग्री डोली गई हे | 
अतणव यह पुस्तक हिंदी जाननेबाले ऑगरेजी कालिजों के 
विद्यार्थियों के भी उपयोग मे आ सकती है । ऑगरेजी पुस्तकों 
से इसमे यंह एक विशेषता है कि उन पुस्तकों के लेखक 
भारतब्ष को भूगोल से डड़ा देते हैं। किसी विषय के .पूर्ण 
ज्ञान होने के लिये यह आवश्यक है कि उस विषय परं॑ सब 
देशों के सिद्धांत जाने जॉय । भारतीय विद्यार्थियाँ को भार- 
ससीय सखिद्धांतोी का जानना ओर भी आवश्यक है। अमगरेजी ' 


(६) 

पुस्तकों में भारतीय सिद्धांतों के न. रक्‍्खे जाने का एक यह 
कारण बतलाया जाता है कि भारतवर्प में कत्तंव्य-संवधी 
कोई पुस्तक ही नहीं ओर न यहां पर इन विचारों ने पूरा प्रा 
विकाश ही पाया है। यह विचार भ्रमसलक है। यह ठीक 
है कि संस्क्तत या हिंदी में कत्तेव्यशार्त्र नामक कोई विशेष 
ग्रथ नहीं है, कितु कत्तेव्यसंवंधी अनेक अंथ हैँ ओर थे ऐसे 
ग्रंथ हैं, जिनके आधार पर एक अत्युत्तम कत्तेव्य-शास्त्र वन 
सकता है। यूरोप के लिये विचारो के उठय का जो काल था 
वही भारतवर्ष की अवनति का काल था। उस समय भारत- 
वर्ष का उन्नति-क्रम रुक गया थां। भारतवप के अंथ प्राचीन 
पद्धति के अ्जुकूल सव ही विप्रयो का भांडार बने रहे। विशेषी- 
करणु ( 57€८ंथ57 ) को उस समय प्रथा न थी। 
इसका कारण यह था कि, वे किसी एक विपय को अन्य 
विपयो में पृथक्‌ नही समभते थे। उनके विस्तृत धर्म मे सब 
ही विषय आ जाते थे। इसी लिये हमको कत्तव्य शास्त्र 
नामक कोई विशेष अंथ नहीं दिखाई पडता है किंतु इससे 
यह अभिप्राय नही कि हमारे देश मे इस विपय के विचार 
हो न थे। प्राचीन यूनान के भी अंथ इसी प्रकार के थे। जब 
सेटो की 'रिपब्लिक! ( २८9प०)८ ) नामक पुस्तक, जिसमें 
शिक्षा, विज्ञान राजनीति ओर कतेव्यशास्र संबंधी सभी 
प्रकार के ज्ञानों का समावेश हो जाता है, कतंव्य संबंधी 
साहित्य में उच्च स्थान पाती है, तब श्रीमदभगवद्धीता को इस 
कोटि से न रखना एक वड़ी भारी भूल है। आज कल के 
कतंव्यशास्र संबंधी अंगरेजी भ्रंथ जिन ग्रंथों के आधार पर 
लिखे गए है, वैसे अ्ंथों का हमारे यहां अभाव नहीं, केवल 
थाड़ी सह्ृदयता की आवश्यकता है। आशा है कि भविष्य मे 
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योरोपीय लेखकगण हमारे अ्रंथो को सहृदय-दृष्टि से देर 
करें और उनसे यथोचित लाभ उठा कर अपने शान*र्क 
पूरि कर्णगे। 


, अंत में, उन मित्रों को धन्यवाद देता हूँ,. जिन्होंने 
इस पंथ की रचना में मुझे पूर्ण सहायता दी है। कही की 
ईट-कहीं का रोडा, भानमती ने कुनबा जोड़ए यह लोकोक्ति 
प्रायः सब ही अ्रंथकारों के विषय मे, विशेष कर प्रस्तुत पुस्तक 
में, चरितार्थ होती है .। इस अ्ंथ में जिन अ्रंथो की सहायता 
ली गई है, उन सब के रचयिताओ के प्रति सहृदय कृतन्नता 
प्रकाशित करता हुआ इस कुद्ध पुस्तक को शुणताही पाठकों 
के हस्तकमलों में खोपता हें। आशा है कि सज्ञ न इस ग्रंथ 

पन[कर मेरा उत्साह बढ़ावेंगे। 
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कक्तेव्य-शारत्र का विषय और उसकी 
आवश्यकता । 


प्रत्यक मनुष्य को' अपने जीवन में क्षण प्रति क्षण ऐेसे 
अवसर आते हैं, जब कि उसको “अच्छा ? वा ' दुरा ? इन दो 
शब्दों में से किसी एक शब्द का प्रयोग करता 
कर्तव्व-शाल की पड़ता है । छुड़ी, टोपी, पुस्तक, कलम 
व्याख्या। ओषधि, मकाल, वृक्त, पर्वत, पशु ओर मनुष्य 
ठथा उसकी क्रियाएं सब ही के संबंध में 
अच्छे। ! या ' बुरा! कहा जा सकता है! जब इन दोनों 
शब्दों में से किसी एक का, मलुष्य के आचार अथवा संकल्प 
मूलक क्रियाओ के संबंध से प्रयोग किया जाता है, तब ही 
कत्तेब्य-शास्त्र का विषय उपस्थित हो जाता है । 
किंतु, इससे यह न समभना चाहिए, कि कत्तेंव्य-शास्त् 
का विषय अच्छे और बुरे कामों की नामावली प्रस्तुत करना 
ही हे। किसी वस्तु अथवा कार्य का अच्छा बुरा होना उसके 
किसी निर्णायक अथवा आदशे के अनुकूल वा प्रतिकूल होने 
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पर निर्भर है। जब कोई मलुष्य यह कहता है, कि उसके हाथ 
में जी लेखनी है चह अच्छी नहीं, उस समय उसके पास कोई 
ऐसी सूची।नही रक्‍्खी रहती, जिसमे संसार भर की कलमों 
का विवरण दिया हो और जिसे देख कर वह कह सके कि 
उसकी लेखनी अच्छी ओर बुरी कलमोा की खानापूरी में कहां 
स्थान पाती है । यदि उससे पूछा जाय, कि अमुक कलम को 
क्यों बुरा कहा, तो वह तुरत उत्तर देगा, कि उससे ठीक नही 
लिखा जाता । उसके इस कर्थंव से इस वात का अ्रवश्य 
अलुमान होता है कि 'ठीक लिखा जाना? कलमों की जॉँच का 
कोई आदणशे है, ओर जो कलम इस आदर्श के अनुकूल पड़ती 
है, वे ही अच्छी गिनी जाती है। 

इस मापक, निर्णायक अथवा आदशे का हम को तब ही 
पता लगता है, जब कि हम अच्छे चुरे! के साथ 'क्यों' का 
प्रश्न उठाते है । जब कोई कहे कि 'दान देना अच्छा है' ओर 
उसी समय हम इस वाक्य के साथ 'क्यो! का प्रश्न खडा कर 
दूं, तव हम को ज्ञात हो जावेगा कि दानव को अच्छा कहते में 
कौन से आदश की अजुकूलता ढूँढ़ी गई है। यदि वह कहे कि 
दान ठेना अच्छा है, क्योंकि शास्त्री की आजा है, तो हम को 
सममभना चाहिए कि उस मलुण्य के लिये शास्त्र विहित,होना 
कतेव्य का आदशे है। वह और भी उत्तर दे सकता है, जैसे 
दान देने से आत्म-तुष्टि होती है। इस उत्तर से हम को मानना 
होगा कि उस मनुष्य के लिये आत्मत॒ुष्टि' ही कत्तेच्य का 
निर्णायक है। इसी प्रकार समाज की स्थिति, अधिकांश लोगों 
का अधिक ख़ुख, 'ईैश्वर की प्रसन्नता, आत्मवल सब जीवों 
को देखना, ये दान को अच्छा बतलाने में कारणं॑ समझे जा 
सकते है. और इन्हीं अथवा ऐसे ही कारणों में से किसी न॑ 


[ ३ ] हा 
किसी को सिश्न भिन्न लोगों ने कत्तेव्ये-शारंत्र का आदशे माना 
है;। मलुष्य के आचारों अथवा क्रियाओं को अच्छा-चुण कहने 
मे, जो निर्णायक मापक वा आदंश उपयुक्त होता है, उसे 
स्थिर करना ही कर्तेव्य-शासत्र का! विषय है। जिस शास्त्र 2 
द्वार निःश्रेयल अथवा क्रियायों का अंतिम लद्॒य निश्चित) 
किया जाय, उसे ही कत्तेव्य-शास्त्र कहते हैं । 
इस शास्त्र को पढ़कर आचरणो की परीक्षा की कसोटी 
मिल जायगी। हम यह जान लेंगे कि हमारे लिये परम श्रेय 
, क्या है ? जो हमारे लिये परम श्रेय है, वहीं 
केवल आन से मनुष्य हमारे आचरणों। में भले बुरे की जाँच का 
कर्ततव्य-परायण निर्णायक बन सकता है, क्योंकि यह सब ही 
नहीं होतो है। लोग माने कि जो हमारा परम श्रेय हे, 
उसी के अनुकूल: हमारे सब काये होने 
चाहिए । कत्तेव्य-शास्त्र रा हम को सदसदाचरण परीक्षा 
में बड़ी सहायता मिल सकती है, कितु इससे यह न समका 
जोय कि कत्तेंव्य-शास्त्र में कुछ ऐसे विशेष नियम मिलेगे, जो 
भलन्तुष्य को सदाचारी बना सके | वह केवल एक ऐसा नियम 
निश्चित कर देगा, जिसके द्वारा यह जाना जा सके, कि कौन 
से आचरण सत्‌ कहे जा सकते हैं ओर कोन से अखसत्‌ । 
कर्चव्य-शासत्र न तो लोगों को सदाचारी बनाने का दावा हो 
करता है ओर न वह कोई ऐसा शस्त्र हे सी जो मजुष्य को 
सदांचारी बना सके | सदाचारी वनना मलुष्य की इच्छा और 
संकल्प पर “निर्भर है। अंगरेजी भाषा में एक कहावत है, कि 
घोड़े को पानी तक तो एक ही आदमी ले जा सकता है, 
कितु वींस आदमी भी उसे पानी पिला नहीं सकते । 
नीति-प्रंथ मजुष्य को अधिक से अधिक सदाचार का शान 
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दिला सकते हैं, पर उसे सदाचारी नहीं वना सकते दुरात्मा 
>खे दुरात्मा पुरुष को भी साधारणतः संदाचार का ज्ञान होता 
है, कितु क्या वह इस शान से ही सदाचारी वन सकता हे! 
इसी तरह पुण्यात्मा पुरुषों को छुराचार का बान होता है, तो 
कया वे चुराई जानने के कारण बुरे कहे जा सकते हैं ? भला 
वही है, जो भला काम करे। प्लेयों ने अपनी एक पुस्तक में 
लिखा है, कि न्‍न्यायशील मज्ञष्य को यह जानना परमावश्यक 
है, कि चोरी किस किस तरह हो सकती है, अतः न्यायशील 
मलुष्प एक प्रकार का चोर हुआ ! इसके उत्तर में यही कहा 
जावेगा कि जैसे चोर, यह मालूम रहने पर भी कि न्याय क्‍या 
है, न्यायशील नहीं कहा जाता है, बैसे ही न्यायशील पुरुष को, 
चोरी का ज्ञान होने के कारण चोर नहीं ठहरा सकते। जो 
जैसा करता है, चैसा ही कहा जाता है| कुछ लोगो ने तो यहाँ ' 
तक भी कहा हैं कि कोई पुरुष अच्छा या बुरा नहीं । जिस 

समय जैसा काम करे, चैसा ही कहा जायगा। वे कहते हैं, 

कि सोते हुए चित्रकार को >हम यह कहले कि वह अच्छा 
, चित्रकार है, कितु सोते हुए मनुष्य को हम अच्छा नहीं कह 
सकते, जब तक कि हम सोने को सत॒काये न मान ले | काम 
करता हुआ मनुष्य ही नेतिक निर्धारणा का विषय बन सकता 
है। हम इसको एक प्रकार की अतिशयोक्ति ही कह सकते 
है, यद्यपि इसमें इतनी सचाई, ज़रूर है कि,आचार संबंधी 
संसार में केवल-शान से काम नहीं चलता । “यस्तु क्रियावान 
पुरुष: स विद्वान” । 

इस पर बहुत से लोग ये आपत्तियाँ उठावगे कि कर्त्तव्य- 

शास्त्र के शान से तो कोई क्रिया-प्रायण बनता नहीं, और न. 
स्व क्रिया-परायण पुरुष कत्तेव्यःशास्त्र के पंडित ही होते हैं, 


के 
हर 


फिर इसे पढ़ने व रटने' से क्‍या लाभ ? जब घर्म ओर 
कर्तव्य्शाल की नीति के प्रंथों से हमें क्तेव्याकत्तेव्य 
साथकता मे निर्णय करने मे सहायता मिल जाती है, फिर 
शकाए । एक नए कत्तेब्य शास्त्र की क्या आवश्यकता 

है? तथा कर्त्तत्य पर विचार करते ही कत्तंव्य में शंकाए 
होने लगती हैं और घर्मच्युत होने की संभावना रहती 
है, इससे कन्तेव्य के विषय में विचार उठाना ठीक नहीं। इन 
तीनों प्रश्नों पर एक एक कर के विवेचना की जायगी। ' 
प्रायः बहुत से ऐसे अवसर भी आते है, जब कि बड़े 
आदमियो को सी कत्तंव्याकत्तव्य-निणुंय पे कि-कत्तंव्य-विसृद् 
हो धनुर्धारी अजन की भाँति कहना पड़ता 

पहली शका का. है, कि “/ पूच्छामि त्वां श्रम संमूढ़्चेताः। 7 
समाधान । ऐसे अवसर पर हमको एक ऐसे निर्णायक्र की' 
आवश्यकता होती है, कि जिसके द्वारा हम 

किसी आदशों अ्रथवा धार्मिक सिद्धांतों के बीच मे से एक 
को निर्धारित कर ले । कत्तंव्य-शास्त्र ऐसे समय पर हमारी 

सहायता करता है । 

कभी कभी हमारे सामने ऐसी समसस्‍्याएँ उपस्थित हों 
जाती है, जब कि सत्य बोलने से बड़ा भारी अनर्थ, जेसे दसरों 
की हानि इत्यादि होना संभव होता है, ओर सत्य न बोलने से 
सत्यान्नास्ति परो धर्मः ' के विरुद्ध आचरण करना पड़ता है। 
ऐस स्थानों से कूठ बोलना या सक रहना, जो कि एक प्रकार 
का छिपा हुआ असत्य सापण ही है, श्रेय माना गया है ओर 
सत्यान्नास्ति परो धर्म” इसको उत्सगें मान कर हम परोपकार 
के बिपय में अपचाद को स्थान देते हेँ। यह बात तब ही ठीक 
पड़ती है, जब कि हम परोपकार को उच्चतम आदर्श मानते 
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है) एक ओर दया और क्षमा की पाटी पढ़ाई जाती है और 
दूसरी ओर हम को यह उपदेश दिया जाता है कि समाज को 
स्थिति और आत्म-रक्षा के निमित्त मारनेवाले पर दया न की 
जाय। (६:८४ ०पर ग्राएपत€ा5 08260 77072 056 ६॥9( ॥?7)) 
चह दया घातक है जिसके हारा घातक को क्षमा दी जाती है। 
शेसे अवसर पर किसी चड़े व्यापक नियम को देंढ़ना पडता 
हे, जैसे कि ' अति सर्वेत्न बजेयेत्‌ ! इत्यादि, जिसके आधार 
पर हम इन दोनों परस्पर विरोधी सिद्धांतों में उत्सर्ग एव 
अपवाद का सबंध स्थिर करते हैं, अर्थात्‌ ऐसी स्थिति, पहले 
उपदेश की व्याप्ति की सीमा के वाहर ठहरा कर दूसरे उपदेश 
का आश्रय लेते हैं । अथवा दोनों का यथार्थ मुल्य निर्धारित कर 
दोनों को अपने कत्तेब्य में यधोचित स्थान देते है। यही माच्य- 
'मिक श्रेणी का आदश श्रेयस्कर होता है । 
ऐसे डुविधा के अवसर न केचल साधारण आदमियाँ को 

ही आते हैं, घत्युत्‌ महापुरुषों को भी प्राप्त होते रहे है । चीर- 
चर अज्ञुन को कुरुक्षेत्र के रणांगण में कत्तेन्य की बड़ी धारी 
समस्या उपस्थित हुई थी । एक ओर तो “युद्धाद्धि श्रेय: क्षत्रि 
यस्य न विद्यते! और दूसरी ओर “ कुलक्षेय कृत दोष मित्र 
ड्वोहं च पातकम्‌ ' अर्थात्‌ जैसे, युद्ध क्षत्रिय का परम धर्म हें, 
चैसे ही कुलक्षय करना भी बड़ा सारी दोष और पूज्य झुरू 
लोगो तथा मित्रो का मारना सी भयंकर पाप है। इन्ही दोनों 
यश्स्पर विरुद्ध वातो मे संभ्रम होने से-- 

४ सीठति मम गात्राणि मुख च परिशुप्यति | 

वेषथुश्व॒ गरेरे में रोमहर्षश्व जायते ॥ 

” निमित्तानि च पश्यामि विपरीतानि केशव ! 
न च॒ श्रेयोनुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहये ॥ 
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न काक्षे विजय कृष्ण ! न च राज्य सुखानि च | 
कि नो-राज्येन योविन्द ! कि भोगेजीवितिन वा ॥ 
हट है: रे २६ ८ 
् जीप 
गुरूनहत्वा हि महानुभावान, श्रेयो भोकत भेक््यमपीह छोके । 
हस्वाथ कामसास्तु गुरूनिहेव, सुजीय भोगान्‌ रुघिरप्रदिग्धान्‌ | 
> | भर ञ्रट्‌ 
कापण्य दोपोपहत स्वभाव; प्रच्छामि त्वा धर्म समूह-चता. । 
यच्छेय स्थानिश्वित ब्रहि तन्‍्म शिष्यस्त5्ह शाघि मा त्वा प्रपन्नम "| 


अपने शुरू बंधु वांधवों को रणक्षेत्र म देख कर अज्ञुन का 
सुख सूख जाता है। यात्र शिथिल हो कर तथा शरीर कंपाय- 
मान हो कर रोस खड़े हो जाते है। वह कहता है कि “स्वजनों 
को मारने मे कल्याण नही दिखाई पड़ता है। हे गोबिंद ! मैंने 
ऐसी विजय और णेसा सुख छोड़ा, जब कि जिनके अर्थ में जी 
रह हैं, वेही मेरे हाथसे मारे जाये |! फिर राज्य तथा भोग ओर 
जीवन से कया लाभ ? सहात्माजनों एवं ग्रुरुू लोगों को न मार& 
कर इस लोक में सीख साँग कर पेट पालना सी श्रेयस्कर है, 
कितु अपने से बड़े पुव॑ पूज्य लोगों को; चाहे वे अर्थेलोलुप 
भी क्यो न हो रहे हो, मार कर उनके रुधिर से खलते हुए 
भोजन करना सेरे लिये कल्याण-कारक नही ! द्वीचता से मेरी 
स्वाभाविक छूछ्ति नष्ठ होशईहे। में अपने धर्म अर्थात्‌ 
कत्त व्य के विषय में सुढ़ हो,रहा हैँ। से तुम्हारा शिष्य हूँ। 
शरणागत हैं । अतः जिसमें मेरा भला हो, उसे चिश्चित करके 
वतलाइए | ” 

इसी बड़े प्रश्न के उत्तर में श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने भ्रगवद्दीता 
मेसा अमृल्य रन अर्जुन को दिया है । बड़े आदमियों का मोह 
भी चड़े फल का देनेवाला होता है । जब अर्जन को, “कर्मणये- 
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वाधिकारस्ते, मा फलेपु कदाचन ! की शिक्षा दी गई, तब ही 
उसकी मोह-निवृत्ति हुई। 

इसी प्रकार संसार में बहुत से छोटे छोटे अर्जन वर्तेमान 
है, जिनको समय समय पर कर्तव्य के विपय मे मोह प्राप्त हो 
जाता हैं। ऐसे ही समय पर कत्तव्य-शासत्र की सार्थेक्रता 
प्रतीत होने लगती है। जब स्वास्थ्य से कुछ गडवड़ी पड़ती 
है, तव ही वेद्य मी आवश्यकता होती है | वहुत से ऐसे लोग हैं 
जिन्हे वैद्य की आवश्यकता नहीं, ओर वेद्य के विद्यमान 
होते हुए भी बहुत से ऐसे लोग है, जो उनकी सलाह न लेकर 
आजन्म रोगी बने रहते हैं। तो क्‍या इस युक्ति से चैद्यों ओर 
चिकित्सा-शास्त्र की निष्फलता सिद्ध होगी? जिनको वेंद्यो की 
ज़रूरत नही, उन्हें भी कभी न कभी उनकी शरण में जाना 
पड़ता है। और जो लोग वेद्यो की अनुमति से लाभ नहीं 
डठाते, वे भी यदि उनके कहे अज्लुसार चले, तो अपने रोग- 
जनित क्लेश में थोड़ी बहुत कमी कर सकंगे। यदि वे लोग 
जिनका स्वास्थ्य अच्छा है, चैद्यक के सिद्धांतों के अनुकूल 
अपनी दिनचर्या रकख गे तो वे स्वास्थ्य विगड़ने की संभावना 
को कम कर देंगे। यही स्थिति कत्तंव्य-शासत्र की है। जो 
लॉग खभावतः कत्तेव्य-परायण है, उनको वर्तमान में कत्तव्य 
शास्त्र की आवश्यकता चाहे न भी हो, कितु जब कभी उनको 
भविष्य में अजेन का सा मोह प्राप्त होगा, तब उन्हें कत्तेव्या- 
कत्तेब्य की 'कसोटी की आवश्यकता पड़ेहीगी! जो लोग घिना 
कत्तेव्य-शास्त्र के जाने सदाचारी हैं, यदि ऐसे लोग भी अपनी 
क्रियाओं के अदर्श और सूल सिद्धांत को,समर लें, तो इससे 
उनको अपने सत्कर्म का'भौरव और सूल्य विद्त हो जायगा। 
फिर कत्तेंब्य में उनकी श्रद्धा भी रढ़ हो जायगी, जिससे 
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वे आगे कभी कंत्तव्य-च्युत न होगे। कत्तेव्य-शास्त्र दवॉरप 
निश्चित क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य को, जो' लोग जाने चूक -क़र 
अपनी क्रियाओं का लक्ष्य बनाते हैं, उनके नियर्मितः जीवन से 
उनकी तथा संसार की उन्नति होने की विशेष संभाव॑ना-है। 
जो लोग कत्तंव्य-शास्त्र के नाता हो क़र भी उसके द्वार्या निर्धा 
रित नियमों से अपने जीवन को नियमित नही वनाते, उनके. 
लिये वे ही दोषी ठहराए जा सकते है, कत्तंव्य-शास्त्र नहीं। 
जो लोग अपने ज्ञान को अपने जीवन का अंश नहीं बनाते 
उनका ज्ञान पूर्ण नही समझा जा सकता है। बोद्धमत के 
घक ग्रंथ में लिखा है कि जो केवल नान प्रात्त करके सुख की 
आशा करते हैं, उनकी तुलना उस मलुष्य से की जा सकती है 
जो बीज खा कर उसके फल का खाद चखना चाहता है। 
पूर्ण ज्ञान वही है जो क्रिया-परिणामी हो। इससे लोगों को 
चाहिए कि अपने ज्ञान को अपने जीवन का अंश बनाये । 
अपनी बुद्धि ओर संकल्प की एकता कर, तब ही डनका श्ञास 
सार्थक हो सकता है । 


हमारे देश में एक से एक उत्तम धार्मिक एवं नेतिक ग्रंथ 
चर्तमान है। समय समय पर हमको उनकी सहायता भी 
» मिलती रहती है। ऐसे अंथों मे अधिकतर 

दूसरी शका का विशेष नियम मिलते हें। कर्तव्य-शास्प्र इन 
समाधान। विशेष नियमों पर विचार करके ऐसे नियम 
का अनुसंधान करता है जिसके अंतर्गत ये 

सब आचार संबंधी नियम आ जावे, ओर जिस एक सर्चे- 
व्यापी सिद्धांत के आधार पर इन सव नियमों को यथार्थ 
रूप से समझ कर उनका परस्प्रर संबंध मसिश्चणय किया जा 
खके। 'क्योः और “कहां तक! किसी विशेष नियम का अनुसरण 


[0087 | 


करना चाहिए और कौन सा नियम किसका अपवाद होना 
चाहिए, ये दोनों बातें तसी ठीक ठीक समझ में आ सकती हैं 
जब कि इन विशेष नियर्मों का एक अटल, मूल सिद्धांत 
निश्चित हो। उदाहरणार्थ, अति सर्वत्न वर्जेयेत! का नियम 
बडी व्याप्ति रखता है। इस नियम को दुसरे शब्दों में महात्मा 
बुद्ध ने अपने मध्य पथ से लगाया है। अरस्तू (27750/)6) 
का भी यही मत था, कि बीच का माय ही श्रेय है। 
न्‍्यूनता और अधिकता ढोनो ही की श्रति बर्जनीय हें, जैसे 
प्ंधाधंध आग में कूद पडने को कोई शरता नहीं कहता और 
न किवाड़ बंद करके घर में वेठने को ही शूरता कहता हैं । 
पहली बात जिस प्रकार अधिकता की ओर अति हे उसी 
प्रकार दूसरी बात न्‍्यूनता की ओर। प्रशंसनीय शूरता इन दोनो 
स्थितियों के बीच की गिनी जाती है। इसी प्रकार उदारता 
आदि सदगुणों के विषय में समझ लेना चाहिए। मजुस्छति 
में सद्सत्पणीक्षा के चार परिमाण दिए हैं। महाभारत में भी 
महाजनो येन गतः स पथाः आदि कई परिमाण दिए हैं। 
सर्वेभूतहित, लोक-संग्रह आदि निष्काम कर्म ऐसे कई एक 
परिमाण धर्म प्रंथो में माने गए हैं। ये सब परिमाण परस्पर 
विरोधी नहीं हें ओर न इन सब का अभिषप्राय पुनरुक्ति सात्र मे 
है। करत व्य-शास्त्र इन नियमों पर विचेचला कर इन नियमों में 
से ऐसे नियम की खोज करता है, जिसको कत्तंव्याकत्तेब्य का 
'परिमाण मान कर सब संकरुप-समूलक क्रियाओं ओर तत्संबंध्री 
नियमों का निर्णय दिया जा सके । इस परिमाण का लक्षण आगे 
अल कर बताया जायगा। कत्तव्य-शाखत्र ढारा नीति और घर्म 
के अंथों के पूल तत्त्व समझने “की योग्यता चढ़ेगी। अत 
' कत्तेब्य-शास्त्र नीति और घर्मं-बाधक नही अत्युत्‌ साधक ही है। 
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कत्तेष्य-शास्त्र के पढ़ने से प्रथम ' कत्तेव्य-शास्रे -संधंक्षी: 
लियमी पर विवेचना करने के लिये बहुकाल प्रतिष्ठित नियमों 
और आचारों पर अवश्य शंका करनी' होगी 

2340, क्योंकि बिना शंका ,के विदेचना कं _डद्य 
शका की उप... वोंता कठिन है। प्लेटो ने कहा है कि 
योगिता।.. ६ 79705079#9 7€9778 उंक हलक तत्त्व- 
'ज्ञान का, आरंभ शंका ही से होतां है। यह 

चात ठीक है कि -तत्वशान का उदय शंका मे होता है कितु 
डसका अंत घिश्वास ओर निश्चित शान में होता है। शंकाएंँ 
भी कई प्रकार की होती हैं। एक तो शंका आलस्य-मूलक हे । 
जिस बात को हम करना नही चाहते उसकी नैतिक योग्यता 
मे शंका उठा देना है सहज ! ऐसी कोई अच्छी से अच्छी 
वात नही जिसमे शंका के लिये स्थान न हो । धर्म से मुंह फेरने 
वाले आलसी इस वात का अधिक सहारा लेते हैं। यदि 
किसी दीन रुखी की सहायता न करनी हुईं, तो कह दिया 
कि वह अपने पूर्व जन्मों का फल भोग रहा है! हम इसका 
दुःख कम करके इश्वरेच्छा सफल होने मे चाधा डाले,? कक्तेब्य- 
पालन से पीछे हटनेवाले लोग ऐेसी युक्तियों का आश्रय लेते 
हैं। जो लोग केवल कत्तंव्य से बचने के लिये कत्तव्य में शंका 

” उठा देते है, उनकी शंका सर्वधा गहणीय है। कुछ लोगो की 
शंका केवल विवाद-सुलक है। वे कत्तंव्य करने न करते ऊे 

- उदासीन रहते है, किंतु शंका उठाने में बड़े -निपुण होते है । 
उन लोगों की शंका में 'कोई बुरा भला उद्देश्य नहीं होता, कितु 
' च्ेशंका को शंका के ही अर्थ करते है । उनका स्वयं संतब्य कुछ 
नही होता । दूसरों के मत में शंका कर देता ही डन्का परम 
धर्म है। प्राचीन यूवान में ऐसे लोगों की सोफिस्ट्सः 


[९९ ॥ 


(50997508) नाम कौ एक जाति ही प्रख्यात थी | इस प्रकार 
की शंका का फंल कभी कभी अच्छा हो जाता है, किंतु यह' 
बुथा प्रक्ष उठाना किसी रीति से आदरणीय नहीं। तीसरे 
प्रकार की एक और शंका है, जो अ्रद्धामूलक है। यह शंक 
सच्चे जिज्नाख्लु की है। खुतरां प्रशस्त भी है। यह शंका केवल 
शंका करने के अर्थ नही उठाई जाती है और न आलस्यवश 
हो कत्तंव्य से पराडमुख होने के अर्थ, वरन्‌ कत्तेव्य का सत्य 
रहस्य जानने के लिये । इस शंका रूपी खनित्री से यदि कोः 
पुराने खड॒हर गिराए जाते है, तो केवल विध्वंस्र के लिये नही 
वरन्‌ सदाचार के नवीन भव्य भवन निर्माण करने के लिये 
नवीन अवस्थाओ की उपस्थिति पर नए नए कत्तेव्यों क 
डदय होता हैं। फिर डसी के साथ ग्राचीन आचार-पद्धरि 
पर शंका होने लगती हे। किंतु सच्चे जिज्ञासु की शंक 
निमूल नही जाती । उस शंका से पुराने आचारों की नैतिव 
योग्यता भली भांति ज्ञात हो जाती है। शंकापझि में तप कर 
प्राचीन-आचार-पद्धति तप्त कांचन की भांति शुद्ध ओर दति- 
मती बन जाती है। कतक्तेव्य-शासत्र संबंधी मौलिक एवं व्यापक 
नियमों की खोज करनेवालों की शंका जिशाखु भाव से होनी 
चाहिए। इस भाव की शंका न तो कत्तेव्य से बचने के लिये 
उठाई जाती है और न केवल कोरे विवाद के लिये, वरन्‌ सत्य 
रूप से कत्तेव्य का आचरण करने के अर्थ ऐसी शंका का 
आविभांव होता है। ऐसी शंका को शासत्र में जिज्ञासा कहते 
है और इसी जिनासा के प्रभाव से हम लोगों को भगवद्दीता 
आर योगवाशिष्ठ सरीखे अंथ-रल प्राप्त हुए हैं । 

इस विवेचना से न तो पुरानी बातों का खंडन ही किया 
जाता है और न नई बातों का मंडन ही। पुरानी और नई बातो 


हरे] 


यर पूर्ण रीति से विवेच्चना करके एक स्थिर आदशे के आलोक 
में उनका यथेष्ट मूल्य निश्चित करना, कत्तेव्याकत्तेंब्य के 
जिज्ञासु का कार्य होगा। निम्नलिखित श्छोक के अलुकूल 
आचरण मे जो महाकवि- कालिदास ने काव्य के विषय से कहा 
है, कत्तव्य का विषय भी घटित होता है । 


पुराण॑मित्येव न साध्ठु सवे न चापि काव्य नव मित्यवच्यम्‌ । 
सनन्‍्तः परीक्ष्यान्यतरद्धजन्ते मूढ: परप्रत्ययनेय बुद्धि: ॥ 





दूसरा ऋच्यतय .। 


कत्तेव्य-शास्त्र का अन्यान्ध शास्त्रों से संबंध । 

विश्व का वनानेवाला ईश्वर एक है। उसके अनंत ज्ञान 
में विश्व की एकता है। जैसे मलुप्य के शरीर में कोई अंग 
ऐसा नही है, जिसका शरीर के सभी अंगों से कुछ न कुछे 
सबंध न हो, वेसे ही संसार से भी ऐसा कोई पदार्थ नहीं है, 
जिलका और पदार्थों के साथ संबंध न हो। इसी प्रकार ज्ञान 
की एकता में सभी शास्त्रों का समन्वय है। कोई भी एक ऐसा 
विषय नहीं, जो दूसरे चिपयो से कुछ न कुछ संबंध न रखता 
हो | किसी एक शास्त्र के ज्ञाता बनने के लिये मनुष्य को वहुत 
से शाहों का थोडा वहुत ज्ञान होना परमाचश्यक हैं । चेद का 
जाता होने के लिये शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छुंद ओर 
ज्योतिष-शास्त्र के जानने की आवश्यकता मानी गईं है। 
ज्योतिप-शासत्र बिना गणित शास्त्र के नहीं पढ़ा जा सकता एर्ब 
बिना रसायन जाने आयुवेद शास्त्र का पढ़ना कठिन है। कृषि 
विद्या सीखने के लिये भूयर्भ विद्या, रसायन विद्या, वनसुपति 
शास्त्र, यंत्र विद्या आदि अनेक विद्याओं की आवश्यकता है। 

ज्ञान के अंग भी शरीर के अंगों की भांति एक दूसरे पर 
निर्भर है। ऐसा भी कहना अत्युक्त न होगा कि विना समस्त 
शरीर के पूर्ण ज्ञान हुए एक अंग का भी पूर्ण ज्ञान असंभव 
है। इसीसे कोई भी अपने आपको किसी एक शारत्र किवा 
किसी एक विषय का पूर्ण ज्ञाता नहीं कह सकता है। प्रत्येक 
पदार्थ के ज्ञान मे अनंत उन्नति के लिये अवकाश है। जैसे 


( १५ ] 


जैसे विश्वविज्ञांन में हम उन्नति करते हैं, जैसे जैसे हमारे पूर्व 
में जाने हुए पदार्थों का संबंध ओर शास्त्रों का समन्वय अधिक 
अधिक हमारी समझे में आता है वेसे ही बैंसे इसं सिद्धांत 
को मुक्तकंठ से स्वीकार करते हुए भी यह कहना पड़ता है कि 
ज्ञान की अनंतता और मलुष्य की अल्पजशता के कारण फिर भी 
विशेषीकरण की आवश्यकता है। एकीकरण मे हम॑ पदार्थों के 
अनंत प्रकार के संबंधों में से कुछ मोटे मोटे संबंधों ओर बड़े 
बड़े सिद्धांतों का ही वर्णन कर सकते हैं। किसी भी विषय के 
विशेष विवरण के लिये उसे पृथक्‌ करके वर्णेत करना आब- 
श्यक है। इस विशेषीकरण ( 9.०८०७]४४४०४७ ) के नियम' 
का आज कल चहुत प्रचार है। प्रत्येक विषय एक स्वतंत्र 
शास्त्र, होता जाता है। उन्नति ओर विकाश के लिये इसकी 
बड़ी आवश्यकता'है। और मलुष्य की अल्पक्षता के कारण 
जब कि कोई भी सर्वज्ष नही है, हम में से जिसका जिस 
विषय में विशेष अधिकार हो, वह उसी विषय पर विवरर्‌ 
कर सकता है। अतण्णव विशेषीकरण अनिवार्य है । विशेषी- 
करण में सच से बड़ा दोष यह है कि बहुधा लोग णुकरत्त्व की 
हष्टि त्याग कर विशेष विषय को पृथक्‌ और स्वतंत्र समझने 
लगते है। यह बहुत वड़ी भूल है। विशेषीकरण वर्णन की 
खुगमता तथा मर्जुष्य की अस्वज्ता आदि पूर्व प्रदर्शित कारणों 
के अनुकूल आदरणीय अवश्य है. तथापि वास्तव भें कोई 
विषय स्वतंत्र और पृथक्‌ नही है। यदि मलुष्य के अँग्रूठे के 
विशेष विवरण के लिये हम उसी के, विषय में एक पृथक्‌ प्रंथ, 
लिख तो कोई हानि नहीं है। उसमे हम उस अँगूठे में जो 
पदार्थ मिले हुए हैं, विशेष रूप में उनको समभा सकते हैं, 
परंतु हमको यह अचश्य ध्यान रखना चाहिए कि ऑग्रूठा 


[ ६] 

कोई स्वतंत्र और पृथक्‌ पदार्थ मानने योग्य नहीं हे। इस 
स्वतंत्र रूप से विशेष चर्णन करने के कारण उसे पृथक्‌ कटे 
हुए शगूठे की तरह देखना वहुत बड़ी भूल है। ऐसे'ही श्रम 
चश कोई लोग कत्तेव्य-शासत्र को प्रृथक्‌ शास्त्र कहने लगते हैं 
किंतु यदि खुसीते के लिये हम किसी एक घविपय के विचार नें 
अन्य विषयों का ध्यान छोड़ दे तो इससे वह विपय अम्य 
विषयों से निरपेत्त नही हो सकता। 


कत्तंब्य-शास्त्र का, घर्मे (१९०)४707), तत्वज्ञान ( ॥४९६४- 
9099905 ) और मनोविज्ञान ( ?5ए०४००४४ ) से तो विशेष 
संबंध है, परंतु और शास्त्रों से भी थोड़ा वहुत मेल है, जिन्हें 
कोई कर्त॑व्य-शास्त्र का लिखनेवाला अपने ध्यान से नहीं हटा 
सकता । भिन्न भिन्न शास्त्रों के साथ जो करत्तंव्य-शास्त्र का 
संबंध है उस पर क्रमशः विचार किया जायगा । 

धर्म का अर्थ धारण करना है, ' धारणाद्धमे इत्याहुमेनी- 
पिणः,! जिसे म्ुष्य धारण करे, वही धर्म है । किसी मल्नुष्य के 

घर्म का पता लग जाने से यह ज्ञात हो जाता 

वर्म और कर्त॑व्य-- है कि चह संसार और अपने जीवन को किस 
शाक्ष। दृष्टि से देखता है, ओर जिस दृष्टि से चह 
संसार और अपने जीवन को देखता है उसी 

के झलुकूल वह अपने आचरणो और व्यवहारों को वनाता है। 
ज्ञान ओर के हमारे देश में तथा अन्य देशों मे धर्म के अंग 
माने गए हैं। वेद भी ज्ञान-कांड और कर्म-कांड में विभक्त 
किए गए है। प्रायः सब ही धर्मो ने इस वात के उत्तर देने 
का प्रयत्न किया है, कि यह संसार कैसा हे ? इस का सूला- 
धार कोन है ? उससे इस संसार का क्‍या क्‍या संबंध है? 
इन बं(तो के शान के अनुकूल ही धार्मिक प्रंथ संसार में मज्ठुष्य " 
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की स्थिति और उसका ईश्वर और मलजुष्य के प्रति कत्तेव्य 
निश्चित कर देते हैं। -धर्म में ज्ञान और कर्म दोनो समन्वित 
है। शान के विभाग पर विशेष, रूप से विचार करना तत्त्वज्ञान 
(१(८६००४9०४१८७) का विषय हो जाता है, और कमे के दो 
विभागों में से ईश्वर के प्रति जो कह्न्तंव्य है, वह तो धर्म का 
मुख्य विपय बन जाता है और /जो मलुष्य के प्रति कर्तव्य है 
वह क्व्य-शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय हो जाता है। इसमें 
भी इतना भेद है कि धर्मालुकूल जो मनुष्य का मंलुष्य के प्रति 
कर्चव्य है, चह भी ईश्वर की आज्ञा पालन करने-की इच्छा से 
होता है और कत्तव्य-शासत्र के अनुकूल मलुष्य के प्रति मलुष्य 
का कत्तेव्य तो वही रहता है, कितु उसमे ईश्वर की आज्ञा 
पालन करने की दृष्टि प्रधान नहीं रहती। इसके अतिरिक्त 
कत्तव्य-शास्त्र का धर्म से और भी विशेष संबंध है । 
ईश्वर ओर जीव की सत्ता को मानना प्रायः सब ही धर्मों 
की सूल धारणा है। जिन धर्मों मे इश्वर को नहीं माना है 
वे धर्म भी कत्तंव्य का आदशे प्राप्त करने के अर्थ अपने से 
ऊँची कोदी की सत्ताओ में विश्वास रखते है। यह भी एक 
प्रकार के ईश्वर मे विश्वास है। बिना इस धारणा के मांने 
कत्तव्याकर्त्तव्य निष्फल सा मालूम होता है। कुछ लोग कहते 
हैं कि जब तक कत्तव्य-शास्त्र के नियमों को अटल न माने, 
तब तक हमारा उनसे बँधना कठिन है। जब कोई नियम 
अटल नही तब उसका भानना न मानना बराबर है। यद्यपि 
' कत्तेब्याकत्तेब्य संबंधी विचार, समय समय पर बदलते रहते 
है, तथापि कुछ ऐसे मूल सिद्धांत है, जिनको अटल मानना 
पडेगा। ऐसे अटल सिद्धांतों को देश्वर के ही अटल श्ञान में 
स्थान देना पड़ेगा । कुछ तत्त्ववेत्ताओं का यह भी कहना है 
२ 
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कि ईश्वर की सत्ता को माने घविना, यह नही समझ में आता 
कि पाशवी-प्रवृत्ति-प्रधान मनुष्यों ने अपने छुद्र मन से ऐसे 
उच्च देवी आदर्श कहाँ से निकाल लिए? जमेन तत्त्ववेत्ता कांट 
(7९,५70) ने तो शुद्धवुद्धि (078 7९०5०7) से ईश्वर की सत्ता 
को असिद्ध माना है, किंतु, कत्तेव्य-शासत्र की आवश्यकताओं 
को देख कर क्रियात्मक बुद्धि (78८0८47 7९५5०४) से ईश्वर 
की सत्ता मानी है। शुद्ध बुद्धि द्वारा ईश्वर की सत्ता को 
असिद्ध मानने से हम सहमत नहीं, तथापि हम इस बात को 
अचश्य मानते हैं कि कांट ने क्रियात्मक वुद्धि द्वारा ईश्वर की 
सत्ता को सिद्ध कर धर्म ओर करत्तव्य-शाख्र का घनिष्ठ सबंध 
दिखा दिया है। जिस प्रकार ईश्वर की सत्ता मानना कत्तव्य- 
शास्त्र को एक प्रकार,की पूर्णता दे देता है, उसी प्रकार जीच 
की सत्ता ओर अमरत्व माने बिना कत्तंव्य-शासत्र निराधार सा 
प्रतीत होता है। जब जीव ही नहीं, तव कर्ता कौन ? और 
कर्त्ता नही, तो उत्तरदायित्त्व ही नहीं ? जड़ पदाथों को कोई 
दोषी नहीं ठहराता । कर्ता होकर यदि वह नाश हो जाय तव 
तो ' यावज्ञीवेत्सुख जीवेत्‌ ? का ही मत सिद्ध होता हे, 
कत्तेव्याकत्तेव्य कुछ-नही रहता, सरकारी कानून ही कत्त॑व्या- 
कत्तेब्य का निर्णायक बन जाता है। कत्तेव्याकत्तेब्य की कठि- 
नाई को देख कर क्रियात्सक बुद्धि द्वार ईश्वर की सत्ता की सॉति 
जीव की सत्ता और अमरत्व को कांट ने माना है। हमारा यह 
कहना नहीं कि ईश्वर ओर जीव के माने बिना कोई करत्तंव्य- 
परायण हो ही नही सकता, किंतु हम यह वात अवश्य मानते 
है कि कत्तेव्य में जो ईढ़ता ईश्वर और जीव के मानने से प्राप्त 
होती है, वह चिना माने नही आंसकती। यही धर्म और 
कत्तंव्य-शासत्र का सबंध है। 
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एक प्रकार से तो तत्त्वज्ञान का और सब शास्त्रों से संबंध 
है ही, क्योंकि सब शास्त्रों के मूल सिद्धांतों की विचेचना' तत्त्व- 
ज्ञान में की जाती है। किंतु कत्तव्य-शास्त् 
तत्वज्ञान और और तत्त्वज्ञान का घनिष्ठ संबंध है । तत्त्वज्ञान 
कत्तैव्य-शाल्॒ 'की कब्पनाओं के रदबदल होने से अन्य शास्त्रों 
'का सेबब । समेकुछ रदबदंल नहीं होती, कितु कत्तेव्य-शास्त्र 
' . के नियम तत्त्वज्ञान की कल्पनाओं से इतते 
स्वाधीर्त नहीं हैं । उदाहरण लीजिए, गणित शास्त्र का आकाश 
( 5980० ) से संबंध है,। आकाश ही गणित-शास्त्र ऋ 
विषय है। आकाश की वास्तविक प्रकृति की विवेचना करना 
तत्त्जज्ञान का काम है। आकाश को सत्‌ माने चाहे कल्पित, चाहे 
अनादि माने वा सादि किंतु गणित-शास्त्र के नियमों मंकुछ सी 
बाधा न आवेगी: जिभुज ( :972]९ ) के तीनों कोण दो 
सम कोण (१९79] ०72९5) के बराबर ही रहेंगे, आकाश के 
सादि होने से घट नहीं जायँंगे ओर न अनादि होने से वढ़ ही 
जायँंगे। किंतु कत्तेव्य शास्त्र तत्तज्ञानकी कल्पनाओं से ऐसा 
उदासीन नहीं। संसार को सुखसमय वा दुखमय मानिए 
कितु जीव को प्रकृति का विकार मानने या न मानने अथवा 
उसे स्वतंत्र चा पसतंत्र मानने से कत्तव्य-शार्त्र के मूंल॑ आदर्श 
से बड़ा अंतर पड़ जायगर । किसीने कहा है कि यदि तम 
सुझे अपने तत्त्वजश्ञान संबंधी विचार वतला दो, तो में तुमको 
तुम्हारे कत्तव्य संबंधी घिचार वता दूँगां। चार्वाक लोग जो 
शरीर को ही आत्मा मानते हैं, ' यावज्ञीवेत्सुखं जीवेत्‌ ” की 
शिक्षा देते है, ओर जहाँ पर ' सर्च खल्विद ब्रह्म॑ * की पाटी 
पढ़ाई जाती है, वहाँ पर नीचे लिखे हुए स्छोंक के अज॒कूल 
शिक्ता दी जाती है। 


[ २० ] 


यस्तु सर्वाणि भूतानि आत्मन्यवानुपश्यति ।, 
सब भूतेषु चात्मान ॥--भगवद्गीता । 
अर्थात्‌ जैसे कि सब संसार को त्रह्मरूप प्रतिपादन किया है 
उसी के अनुकूल यह कर्तव्य ःतलाया है कि सब प्राणियों को अपनी 
आत्मा में देखना ओर अपनी आत्मा को सब मे देखना अथवा 
सबको एक दृष्टि से देख कर सर्व-हित-चितन करना चाहिए । 
इसी प्रकार भ्रीम'क्लगवद्गीता में सात्विक, राजस ओर तामस 
त्रिविध ज्ञान के भेद वर्णन कर उन्हीं के अनुसार कर्म के भी 
त्रिविध भेद दिखाए हैं #। ये भेद इस बात को प्रकाशित करते 
हैं कि ज्ञान के आदर्श के अनकूल ही कर्त्तव्य का आदर्श बनता है। 
उपयेक्त उदादरणों से पाठकों को विदित हो गया होगा 
कि कत्तेव्य-शासत्र को तत्त्वज्ञान से निरपेक्ष नहों कह सकते | 
कक्तेव्य-शास्त्र का विषय मनुष्य का आचार हैे। 
मनोविशान और कितु मनुष्य के आचार उसकी इच्छा संक- 
कर्तव्य-शाज्ष का ह्पादि भानसिक क्रियाओं के फल हैं । कत्तेंव्य- 
सवध । शासत्र आचारों को बाहर की ओर से नहीं 
देखता, वरन्‌ भीतर की ओर से देख कर 
क्रियाओं की प्रेरक मानसिक प्रवृक्तियों की ओर भी ध्यान 
देता है। मनोविज्ञान इन मानसिक प्रवृत्तियों पर विशेष रूप 
से विचार करता है। यही कत्तेव्य-शात्र और मनोविशान 
का संबंध है। किंतु कत्तव्य-शात्र ओर मनोविशान की दृष्टि 
में भेद है। मनोविज्ञान केवल यही बतलाता है कि इच्छा 
ओऔर संकल्प क्या है और इनका पारस्परिक संबध क्‍या है? 
पहों मनोविज्ञान का कार्य पूरा हो जाता है। कत्तेव्य-शास्त्र 





# ओऔमद्धगवर्गीता अध्याय १८ श्लोक २०-२५ । 
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इसके आगे इनके विषय में अच्छे बुरे का प्रश्न उठाता है। 
तर्क-शाखत्र, सौंदय-विज्ञान ( 3०४:॥८८४८७) और करत्तव्य- 
शास्त्र तीनों ही मनोविज्ञान से संबंध रखते हैं, कितु ये तीनों 
ही वर्तमान से अखंतुए रह कर एक आदर्श निश्चित करते हैं। 
विचार, भावना और संकल्प मन की तीन मुख्य शक्तियाँ मानी 
गई. हैं। इन तीनों शक्तियों के विषय में एक आदश्श स्थिर करने 
के लिये एक एक शास्त्र का उदय हुआ है। तके-शास्त्र ([.०४१०) 
सत्यासत्य के विषय में विवेचना करके विचार का आदरशें 
स्थित करता है । सोद्य-विज्ञान ( 8०७६॥४९६४८७ ) भावना 
विषयक आदर्श निश्चित करता हैं। करत्तंव्य-शासत्र भले और 
बुरे पर विवेचना करके संकल्प संबंधी आदश निश्चित करता 
है। ये तीनो शास्त्र मनोविज्ञात्त से संबंध रखते हैं। कितु 
ये सब आदशे की ओर जाने के कारण ओऔचित्य विज्ञान (]ए०१- 
779 ४ ए८ 8067८९) मे गिने जाते हैं ओर मनोविज्ञान को श॒द्ध 
विज्ञान ( 905709५९ 50९7८९ ) की संज्ञा मिलती है, क्योकि 
उसका कार्य शुद्ध वर्णन से है, वर्णन किए हुए पदार्थ की 
भलाई बुराई से नहीं। कत्तव्य-शास्त्र संकल्प के विषय मे सतो- 
विज्ञान से बढ़ जरूर जाता है, किंतु उससे उदासीन नहीं है। 
राजनीति और कर्तव्य शास्त्र दोनों ही मनुष्यों के पर- 
स्पर. व्यवहारों से संबंध रखते है। प्राचीन अंथो में जहाँ पर 
दोनों ही विषयों का साथ साथ विवरण 
राजनीति और किया गया है, वहाँ यह संबंध और भी घनिष्ठ 
कर्तव्य शात्र दिखाई पड़ता है। पेटो ( 7960 ) ने अपने 
का सवध. रिपब्लिक (२९७प०॥८) नामक पंथ में दोनों 
ही विषयों का मेल कर दिया है। अरस्तू ने 
कत्तेब्य-शास्त्र ()९८००७४०१०४०४० |६0708) को अपने राजनैतिक 
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पबिज्ञान में पेरिशिष्ट रूप से लिखा है। हमारे यहाँ:भी किसी किसी 
अंथ में (जैसे, विदुर.नीति ) घर्म और राजनीति को मिला 
दिया है, और किसी ञअंथ में (जैसे करिक नीति) अलग रक्‍्खा 
है। इसे अलग रखने का यह फल हुआ है कि कुछ लोगो ने 
दोनों शास्त्रों की एक दूसरे के प्रतिकूल ही- मान रक्‍खा है। 
कुछ लोगों का ऐसा विश्वास है कि राजनीति के अनुसार 
घोखा देना, भूँठ बोलना निद्य कम्मौं की गणना में नही आते | 
राजनीति के गृूढ तत्व पर विचार करने से यह वात भली 
भॉाॉति विदित हो जायगी कि राजनीति और कत्तेव्य-शासतर 
में इतना विरोध नहीं। राजनीति का अंतिम लक्ष्य: राज्य 
(जिसमें राजा और प्रजा दोनों ही आ जाते हैं ) की स्थिति 
ओऔर उत्तरोत्तर वृद्धि है। अर अर्थात्‌ कत्तेब्य के सिसमो के 
विरुद्ध चल कर यह लक्ष्य कदापि सिद्ध नही हो 'सकता। 
इसी लिये विद्धुर नीति में कहा-है । र 
घधर्मण राज्य विंदेत धर्मेम परिपाल्येत्‌ ।' ' 
धममूला श्रिय प्राप्प न जहाति न हीयते ॥ 
अथांत्‌ धर्म से राज्य प्राप्त करे ओर धर्म से ही उसकी 
पालना करे, क्योंकि धर्मसूला खंपत्ति प्राप्त होने पर ने बह 
घटती है न नछ होती है। * 
फिर क्या राजनीति और कत्तेंव्य शास्त्र में कोई भेद ही 
नही ?  अर्थ-शासत्र की सॉति राजनैतिक विज्ञान सी मलुष्य 
'को केवल व्यक्ति रूप से देखता है। कत्तं्य-शास्त्र भी मल्लेष्य 
' को व्यक्ति रूप से देखता है, कितु उसको कोरा व्यक्ति नही 
मानता । कत्तंव्य-शासत्र व्यक्ति को समष्टि के संबंध मे देखता 
है। इंसी कारण कत्तेब्य-शांस्र की इंश्टि विस्तृत मानी जाती 
” है। 'अथे-शास्त्र और रांजनैत्तिक विज्ञान का 'दृष्टि-कोण स॑कु- 
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५ पक पी (चिप काजल “2 
चित है. कितु इसका यह अभिप्राय नही कि ये दोनो शक्ः 
कर्सव्य-शास्त्र के प्रतिकूल समझे जाबें। जैसे समर्टि और 

ड्यप्टि के हित में विशेष भेद नही, वैसे ही कत्तेब्य-शास्त्र, जिस- 
का कि संबंध समष्टि से है, अथ-शास्त्र और राजनेतिक विज्ञान 
जिनका व्यष्टि से विशेष संबंध है,णक दूसरे के प्रतिकूल नही। 
अ्थे-शास्त्र उपयोगिताबाद पर जाता है, किंतु कत्तेव्य-शास्त्र 
डपयोगिताबाद के प्रतिकूल नही, बरन्‌ उससे ऊँचा हे। 
करत्तब्य शास्त्र का लक्ष्य उपयोगितावाद से ऊँचा जाता हे, 
इस कारण चह उपयोगितावाद के प्रतिकूल नहीं। कत्तेब्य- 
शासत्र और राजनैतिक विज्ञान का एक ओर बात में भेद 
किया जाता है। राजनैतिक विज्ञान और अर्थ-शासत्र मनुष्य 
की क्रियाओं के बाह्य परिणाम की ओर देखते है, आंतरिक 
भाव की ओर नही । यह भेद बहुत अंश तक ठीक है, किंतु 
इससे इन दोनो शास्त्रों की कत्त व्य-शासत्र से प्रतिकूलता सिद्ध 
, नहीं होती । यह दृष्टि का भेद है। जिस कार्य को राजनीति 
आर अर्थ-शासत्र उसके वाहिरी परिणामों के आधार पर भला 
या चुरा कहते हैं, उसी कार्य को क्तेब्य-शासत्र लच्य, संक्रल्पादि ' 
कार्य के आंतरिक प्रेरकों की ओर ध्यान देकर भलाया बुरा 
कहता है । कत्तंव्य-शास्त्र कार्य के वाहिरी परिणामों से विल- 
कुल उदासीन नही, कितु वह वाहिर के साथ भीतर के भावी 
पण विशेष ध्यान देता है। क्योंकि उसकी दृष्टि में जड़ को 
ही पुण कारक जल से सीचना श्रेय है। यदि आंतरिक भाव 
अच्छा नही और बाहिर से काम अच्छा हो, तो वह काम 
अच्छा नही कहा जा सकता। मुँह में राम राम, पेट में कसाई' 
के काम। कोई ऊपरी दृष्टि से सदाचारी ओर भक्त कहा 
जाय, कितु वास्तव से वह ऐसा नही। कानून के दवाच से 


[ र४ | 


कोई जुआ न खेले, पर चह अपनी तबियत .फो नहीं" बदल 
सकता । जहाँ कानून का दबाव उठा, फौरन ही 'हुआ “खेलने 
में प्रवृत्त हो जायगा ! फिर क्या राजनीति, अर्थ शास्त्र और 
खरकारी आईन सब वृथा ही हैं ? नहीं। बाहर का भीतर पर 
थोड़ा बहुत अवश्य प्रभाव पड़ता है। बहुधा ऐसा'भी- होता 
है कि बाहरी रोक फे कारण लोगों की रुचि बदल जाती हैं। 
इसके सिवाय राजनीति, अ्र्थ-शासत्र ओर सरकारी आईन से 
पक और भी लाभ है, कि इनके दारा समाज में खुख ओर 
शांति की वह अवस्था स्थापित रहती है, जिसके ढारा क्तेब्य- 
पालन भें कठिनाई नहीं पड़ती । जिस समाज में चोरी ओर 
लूट मार हो, न कोई राजा हो ओर न कोई न्यायकर्ता, तो 
उस समाज में कत्तंव्य-पालन ही कठिन पड़ जाय और शायद 
कत्तेब्याकत्तव्य का भेद जाता रहे, 'जिसकी लाठी, तिसकी 
भेंसः कत्तंव्य-शासत्र का सूल मंत्र बन जाय । राजनीति, अर्थ 
शास्त्र ओर राजकीय आईन ये सब कर्तव्य शोर्र, के साधक हैं। 
इतिहास भी कत्तेव्य शासत्र के सहायको में से है। . इतिं- 
हास द्वारा हम को मलुष्यों के सिन्न सिन्न प्रकार के हिंद और: 
उनकी रुचियों तंथा शवृत्तियों का ' पता लगः 

इतिहास और कर्तव्य जाता है। कहीं पर हमको अच्छे ओर बुरे 
शाल्र का सवध। कार्यों'के भले बुरे परिणाम का भी 'परिक्षान हो 
जाता है। इतिहास द्वारा हमको विकाश-का' 

भुकाव मालूम पड़ जाता है और उसी क्ुकाव पर विचार कर फैः 
सजुष्य की क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य काग्भी' हम अनुमान केर 
लेते हैं। जो है-डसके आशधारः पर यहभी-निश्चित किया जाता) 
है, कि क्या होना चांहिए १-इतिहास, (मलुष्य की रुखि और: 
प्रत्त्तियाँ कैसी. हैं ” इसके आगे. नहीं :जाता । “कर्त्तव्य-शास्त्र * 
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इतिहास से प्राप्त की हुईं सामझ्नी के आधार पर मसलनुष्य की 
रुचि कैसी होनी चाहिए, इस प्रश्न के उत्तर देने का प्रयत्न 
करता है। कर्तेव्य-शास्त्र वतेसान से ऊँचा जाना चाहता है। 
इसी कारण कत्तेव्य-शासत्र को अर्थ शास्त्र, राजनैतिक विज्ञान, 
इतिहास और भौतिक विज्ञान से पृथक्‌ माना है। 
' यह बात सब ही लोग मानते हैं, कि सजुष्य के स्वभाव 
पर जल, वायु तथा अन्य वहिरावेएनों का बड़ा प्रभाव पड़ता 
है। मनुष्य यदि जड़ जगत के अधीन नही, 
भौतिक विज्ञान और तो उससे स्वतंत्र भी नहीं। भौतिक विज्ञान 
कर्तव्य-शात्र का इस जड़ संसार पर विवेचना करने के कार 
सवध।.. कर्त्तव्य-शास्त्र से एक दूर का संबंध रखता है | 
भौतिक विज्ञान जड़ संसार को भलुष्ण के 
सबंध में नहीं देखता, वरन जड़ संसार को ही अपनी गवेपणा 
का अंतिम लक्ष्य बना लेता है। इसलिये भोतिक विज्ञान ओर 
कत्तेब्य-शासत्र का संबंध ओर भी दूर का हो जाता है। जीवन- 
शास्त्र ( 370089 ) नामक भौतिक विज्ञान का अंग कत्तेब्य- 
शास्त्र से विशेष संबंध रखता है । कितु यह भी मलुष्प की 
आध्यात्मिक श्रेष्ठठा की ओर ध्यान न दें कर उसकी पश्ठ, पत्ती 
ओर कीट पतंगो के साथ गणना करता है। इन बातो के 
अतिरिक्त प्राणि-शास्त्र तथा अन्य भोतिक विद्याएँ कत्तेव्य-शारत्र 
से एक ओर भेद रखती हैं। वह यह है, कि भोतिक विज्ञान 
आऊऋा कार्य केवल विवरण करने का है। वह भले चुरे से संग्ध 
नही रखता है। भोतिक विज्ञान केवल इतना ही वतलाता है 
कि अम्लुक बात इस प्रकार होती है, कितु कक्तव्य-शास्त्र 'होती 
है ' से आगे ' होनी चाहिए ' की ओर जाना चाहता है। यह | 
नके-शासत्र की साँति ओचित्य-चिन्ञान (१०.ए०7ए९ 50 ९7४८८) 
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की संज्ञा में आता है। मनोविज्ञान वर्णनात्मक होने से भौतिक 
विज्ञान से समानता रखता है। शुद्ध और ओऔदखित्य-विशान 
पर विचार करते हुए, इस वात पर ' अवश्य ध्यान रखना 
चाहिए, कि ' ऐसा होता हे ! इसे बिना जाने “ ऐसा होना 
चाहिए! नहीं कहा जा सकता। जीवन-शासत्र की दृष्टि से 
मन्नुष्य अपने पूर्ण गोरव को प्राप्त नहीं होता हैं। यद्यपि यह 
भाना जायगा कि जीवन-शासत्र की कल्पनाओ के आधार पर 
कत्तेव्य-शास्त्र में बहुत उन्नति हुई है, तथापि इन दोनों शास्त्रों 
की दृष्टि एक नहीं हो सकती। जीवन-शास्त्र के अनुसार 
मनुष्य प्रक्ति का ही एक अंग है ओर जीवन संबंधी प्राकृ- 
तिक नियमों से वद्ध है, कितु कत्तेब्य-शास्त्र के मत से वह, 
अक्वति का अग होता हुआ तथा उसके नियमी से वँधा हुआ 
भी प्रकृति से ऊँचा जाने का यत्न करता है। वह प्राकृतिक 
नियमों से वेधा हुआ है, किंतु बह उनको भली भांति समझ 
कर, उनका लक्ष्य जान लेता है और उसके सिद्ध करने मे 
स्वतंत्रतापूवंक यत्न 'करता हैं। यही भौतिकविज्ञान और 
कचतेब्य-शाखसत्र का महत्त्व का भेद हैं । , 

5 कत्तेब्य:शाखत्र का अन्य शास्त्रों से संबंध बतलाने से पाठकों 
को विद्ति हो गया होगा कि इस शास्त्र के पढ़ने मे अन्यान्य 
शास्त्रों के जानने की कहाँ तक आवश्यकता है और यह शाखत, 
उनसे विरोध न करता हुआ, उनसे कितना आगे बढ़ता है। 


+ अमल कर आम 
तासरः अध्याय: 
कत्तेब्याकत्तेब्य संबंधी निधोरणं। का विषय): 


व्कलिी 


जज ३२2 े 


१४३४० हे 


मनुष्य के आचार कत्तेव्य-शास्त्र के विषय हैं। इस कार्ये- 
कारण रूपी शंखला से वधे हुए संसार मे कोई वस्तु संवंध 
: रहित नंही है। मलुष्य के आचार भी एक 
मनुष्य की क्रियाओं के बड़े तारतस्य में स्थान पाते हैं। इनका उदय 
आतरिक कारण। मनुष्य के आंतरिक भावों में होता है और 
इनका प्रभाव दूर दूर तक ज्ञाता है। आचार 
रूपी वृक्त के सूलतंतु मनुष्य के मानसिक संस्थान मे फैले 
हुए है और इसकी शाखाएँ और फल सारे समाज में फैल 
जाते है। आचार वा क्रिया को सला और बुरा उसके बाहरी 
परिणाम अथवा भीतरी कारणों को देख कर ही कह सकते 
हैं। किसी काम की भलाई की विवेचना मे कौनसी पद्धति 
डपयुक्त समझी जाय ? इस प्रश्न के उत्तर देने के पूर्व क्रिया 
के आंतरिक कारणों अथवा संचालकों के घिषय मे घिचार 

कर लेना असंगत न होगा । - 
यदि सच्म दृष्टि से देखा जाय, तो हमारी क्रियाओं का 
सल हमारे संचेदनों ( [7070८०४०75 ) में मिलेगा। योग- 

बाशिए में भी यही माना है -- 
* सवित्स्पदो मनःस्पढ ऐद्रियस्पद एवं च | 
एतानि पुरुपाथ्थस्व रूपाण्बेम्य: फलछोदय: ॥ 

* प्रकरण २ अध्य।य ७ । अर्थ-सब्त्त्पवूद <« आत्मा में पुरुषार्थ ओर उसके साधन 
का इच्छा होना' मन स्पद  पुरुषार्थ साधन की उच्छा का यत्न मन में होना; ऐ द्रिय० 


निजता ++ जि जल जनक तन *-->-- «>> 
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तथेव कायश्वकति तथैव फलभोक्तृता || प्र ५ स. ७ ॥ 


सब से पहले हमारे मन में संवेदन प्राप्त होता हे । उसके 
चाद इच्छा और इच्छा के बाद संकल्प। संकल्प क्रिया सें 
परिणत हो जाते हैं । उदाहरणतः कोई संदर पदार्थ 
हमारे सामने आया, उसका संवेदव हमारे मन से छुआ | 
संवेदन होते ही उसके प्राप्त करने की इच्छा हुईं। इस 
इच्छा के साथ निराशादि कई मानसिक विकार उठ खड़े 
हुए । इन सब को जीत कर पूर्व कामना ने अपने को 
बलवती सिद्ध कर संकल्प का रूप धारण किया और फिर 
बही क्रिया हो गई। वस्तु-प्राप्ति उसका फल हो गया। उस 
क्रिया का फल यहीं तक नहीं रहता। वस्तु-प्राप्ति के साथही 
साथ, जो उस काये से दूसरों को खुख वा दुश्ख प्राप्त होता हे, 
चह भी उस क्रिया के फल में ही शामिल है। कत्तब्य-शारत्र 
के लिये कामनाएँ अथवा वासनाएँ ही क्रियाओं का खुल 
कारण मानी गई हैं। महात्मा बुद्ध ने भी ऐसा माना है, ओर 
इसी से उन्होंने वासना-क्षय का उपदेश दिया है। बुहदारणएय- 
कोपनिषद्‌ में भी ऐसा कहा है कि “ काममय एवाय॑ पुर 
अथांत्‌ यह पुरुष कामना से वना हुआ है । आगे लिखा है-- 


यथा कामों भवति तत्कतुरमवति यत्कतुर्मर्वात तत्कर्म कुरूते 
यत्कर्म कुरुत तदमिसपद्मते---४-४-५ 











स्पद > कर्मेंद्रियों की अंगों के सचालनार्थ प्रवृत्ति। ये पुरुषार्थ के रुप हैं और इन्हीं से फल 
का उदय होता है। साक्षी चेतन में जेसी विपय की स्फूर्ति होता है, वैसा ही मन होता 
है श्रौर मन के इच्छानुसार इद्रियों की ग्रवृत्ति होती है । , इद्रियों के स्पद ( गति ) के 
अनुकूल शरीर की क्रिया होती है ओर तदनुसार फल सिद्धि होती है । 


| 


मनुस्यति में भी कामना और संकल्प को ही सब क्रियाओं 
का सूल माना है। दूसरे अध्याय ( मनुरुठ॒ति ) में लिखा हे, 
कि यद यद्धि कुरुते किचित्तत्तत्कामस्य चेष्टितम? अर्थात्‌ जो 
कुल भी किया जाता है, वह काम अथवा इच्छा ही की चेष्टा से 
होता है अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति के विचार को इच्छा? कहते 
है। मान लीजिए, कोई मदुब्य धनहीन है। उसे शत प्राप्त. 
करने का विचार हुश्रा। वह कहता है, कि हमारे पाल धन 
होता तो अच्छा होता। ऐसे विचार को अभिलापा (५०१5॥) 
कहते है। जब यह विचार और भी परिणत हो जाता है और 
क्रियात्मऋ होने की चेष्टा करता है तब इसे कामना (0०576) 
कहते हैं। कामना ओर स्वासाविक-अचृत्तियोँ ( [7589८ ) - 
में थोड़ा भेद है। स्वाभाविक प्रवृत्तियाँ बिना विचार के ही 
क्रिया में परिणत हो जाती हें, कितु कामनाएँ, चाहे उनका 
उदय विचार मे न हो, बिना थोड़े बहुत विचार के संकल्प का 
रूप धारण कर क्रिया में परिणत नहीं होती। किसी वस्तु 
की कामना करते हो बहुत सी मानसिक क्रियाएँ उपस्थित हो 
जायेगी । कभी कभी ऐसा भी होगा कि पतिहंदिनी कामनाएँ 
आ खड़ी हो। उस समय विचार का कार्य आरंभ हो जायगा, 
चिचार होते होते जो सव से वलवती इच्छा होगी, अर्थात्त जो 
इच्छा हमारे स्वभाव के अनुकूल होगी, चह अपनी प्रतिद्वंदिनी 
इच्छाओं पर विजय प्राप्त कर संकल्प ( ५०॥]] ) में परिणत्त 
हो जायगी। केवल इतना ही नही, इच्छा के साथ थोड़ा वहुत्त 
सुख दुःख का भी उदय हो जाता है। इच्छा की पूर्ति में जो 
भावी सुख होता है, उसका विचार भी झछुखदायक होता हैं। 
यह सुख भी इच्छा को क्रिया की ओर जाने में वड़ी उत्तेजना 
* देता है। चहुत से लोगो ने इसी बात को देख कर यह कह दिया 
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है कि 'खुखाथां सर्वभूतानां मताः सर्वाः प्रदृत्तयः? अर्थात्‌ सब 
पाणियों की क्रियाएँ खुख के अर्थ होती है। इसी सिद्धांत को 
लेकर सुख-चादियों का एक स्वतंत्र मत खड़ा हो गया है। 
इच्छा का उदय हो जाने पर उस खुख की प्राप्ति होती है, न कि 
उस खुख के कारण इच्छा का उदय | इच्छा का उदय चस्तु के 
न मिलने के विचार में होता है, न कि उसकी पूर्ति से उन्पन्नः 
होनेवाले खुख में । भूखा मनुष्य भोजन की इच्छा करता हैं, 
न कि खुख की । विद्यार्थी चिद्या की इच्छा करता है, न कि 
सुख की । श्रनलोलुप धन के लिये सब कार्यों में धन्नत्त होता 
है, न कि सुख के लिये । यह वात खुख-बाद पर विवेचरना 
करते समय ओर भी स्पष्ट की जायगी । 
प्रत्येक काये किसी न किसी निसित्त वा हेतु से होता है । 
यही निमित्त, हेतु वा उद्देश्य ( (०४४९९ ) इच्छा का सच्चा 
संचालक होता है । जब भूख लगती है 
समारो नैतिक निर्धारणा का कौर भोजन नहीं मिलता हे, तब भूख 
विपय मनुष्य का आतरिक क्पे निवृत्ति के अर्थ भोजन की ब्च्छा 
558 न होती है। छुधा की निचृत्ति का जो 
हरी ह घटी ओजने 
तरिशामि) विचार है, चही उछा का सचालक 
कहा जा सकता है, न कि निनृत्ति-जन्य 
खुख ! निमित्त के ही भले या बुरे होने से इच्छा वा संकल्प को 
भला बुरा कहते है। क्रिया के मूल कारणों पर संक्षेपत- 
विचार हो चुका | अब इस वात पर प्रश्न उठाया जा सकता 
है, कि हमारी कत्तंव्याकत्तैव्य-निधारणा का विषय आचोरों 
का बाहरी परिणाम है अथवा आंतरिक कारण १ यूरोप के 
नीति-विशारद पंडिता में एक सम्प्रदाय ऐसा है, जो का के , 
बाहरी परिणाम पर ही उसका धार्मिक मूल निर्धारित करता* 
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हैं। इस संप्रदाय के लोग' खुख-प्राप्ति को सब क्रियाओं का 
अंतिम लक्ष्य मानते हैं। थे कहते हैं, कि जिस काम से अधि- 
कऋंश लोगों को अधिक खुख पहुँचे वही श्रेय है, कर्ता का 
मानसिक भाव चाहे जो कुछ हो, उससे सतलब नही | वाहरी 
परिणाम अच्छा होना चाहिए। वे लोग बाहरी परिणाम से 
ही आंतरिक भावों की शुद्धता का अनुमान कर लेते हैं। वे 
सरकारी न्यायालयों की भॉति बाहरी परिणाम ही को देखते है | 
न्यायालयों में तो कमी कभी बड़े सुकदमो में कर्ता के आंत- 
रिक भावों पर विचार हो जाता है, किंतु ये लोग इन झायो 
परे इतना सी ध्यान नही देते | इन लोगों के मत में, काये 
चाहे जितनी शुभ कामनाओ के साथ किया जाय, यदि उसका 
परिणाम बुरा है. तो बह कार्य बुरा ही है ओर यदि कोई कार्य 
बुरे उद्देश्य से किया जाय, कितु यदि उसका फल किसी 
प्रकार से अधिकांश लोगों को लास-दायक हो जाये तो डसे 
अच्छा ही कहेगे । यदि कोई ५०००) रूु० समाज के लाभ के 
लिये खर्च कर डाले, तो उस मनुष्य का कार्य अच्छा समझा 
ज्ञायगा । चाहे उसने यह रुपया केवल इस अथे व्यय किया हो 
कि उससे लोगों में उसकी चाह वाह हो जाय और उसके कारण 
लोग डसके किसी कोसिल में चुने जाने मे वाधा न डाले ! 
जिस प्रकार श्रीमहूगवद्गीता मे दान को सात्विक, राजस, 
तामस भेदों मे विभक्त किया है चैसा भेद खुखबादियों के मन 
में नही है। ये लोग दान देनेवाले के आंतरिक भाव की 
आर ध्यात न देकर केचल इसी वात को सोचते हैं कि मुक्त 
दान से लोग को कितना झुख पहुँचा । इन लोगों के हिसलाव 
से वाइबिल में वर्णित विधवा का दान चहुतही थोड़ा घार्मिक 
मुल्य रकखेगा ! महाभारत के. अश्वमेध पर्दे में लिखी हुई 
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नकुल की कंथा, जिसका भाव यो है, कि युधिष्ठटिर के राजसय्‌ 
यज्ञ को, जिसमें सहस्नो मनुष्यों का द्रिद्र दूर किया गया 
थे, एक नेवले ने एक ब्राह्मण के सत्तू दान की ज्छाघा करते 
हुए कुछ भी न समझा था, इन लोगों की दृष्टि मे तुच्छ जेंचती 
होगी । ये लोक कत्तेव्य में भी प्रत्यक्ष चाद को लगाते हुए 
पूर्वाख्याव के नकुल की बुद्धि की सराहना न करंगे। 
हमारे देश में किसी कार्य का धार्मिक सूल्य निश्चित करने 

में मनुष्य की बुद्धि ओर उसके तात्कालिक मानसिक भावों 
पर विशेष रूप से विचार बिया जाता है। गीता में श्रीकृष्ण 
ने दान के त्रिगुणात्मक भेद कर दिए्ए हैं। साधारण श्रेणी के 
लेखकों ने भी इस वात को माना है कि बाहिरी परिणाम से 
कुछ प्रयोजन नही, आंतरिक भावों के आधार पर ही किसी 
कार्य को भला या बुरा कह सकते हैं। नीति में कहा है । 

मनसेव कृत पाप से गरीरकृत कृत । 

यैनैवालिंगता काता तेनेवालिगता सुता ॥ 


अर्थात्‌ पाप मन से ही किया जाता है, न कि शरीर से। 
क्योंकि जिस शरीर से स्री का आर्लिंगन किया जाता है, उसी 
से पुत्री का भी, किंतु दोनों कार्यो ( आलिगनों ) के मूल 
कारण अर्थात्‌ आंतरिक भाव एक से नहीं। मन की श्रेष्ठता 
बौद्ध धर्म में भी मानी गई है। ध्रम्म पद्‌ में लिखा है-- 
मनो पुव्वद्धमा धम्मा मनो सेछा मनो मया। 
मनसा च पदुडेन भासति वा करोति वा ॥ 
ततो न दुःखनमन्वेति चक्कनु वहतो पद ! 
अर्थात्‌ , मन पहले जाता है, अर्थात्‌ उसका व्यापार प्रथम 
है, उसके वोद धर्म अधमें का आचरण होता है। इसलिये 
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मन ही मुख्य और श्रेष्ठ है। सब धर्मो को मनोमय ही सम- 
भना चाहिए | कर्त्ता का मन जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट होता हे 
डसी प्रकार उसके वचन और कर्म भी भले या बुरे होते हैं, तथा 
डसी प्रकार उसे उन कर्मों के फल में खुख या दुःख मिलता है। 
सर्वत्र मन को ही बंधन और मोक्ष का कारण माना है । “मन 
एव मजुष्याणां कारणं वंधमोक्षयोः”। भाषा में भी कहा हे, 
कि मन चंगा तो कठौती में गंगा।! मल ही को सब क्रियाओं 
का सूलाधार माना है । उसकी ही शुद्धता पर क्रिया की शुद्धता 
मानी गई है । बीज अच्छा होगा, तो चृक्त और फल दोनों ही 
अच्छे होंगे। इसीलिये कुंती ने थुधिष्ठिर को केवल यही 

आशीर्वादात्मक उपदेश दिया है कि ' मनस्ते महदरुतु । ! 
यदि कोई मल॒ुष्य किसी भिखारी को एक पैसा देना 
चाहतः है और धोखे में अठन्नी दे देवे तो उसको एक पैसे 
का ही घुएय होगा, चाहे भिखारी को आठ आने पाने का खुख 
हुआ हो ! करिक ओर कृष्ण दोनों ने ही युद्ध का उपदेश दिया, 
कितु वोनों के आंतरिक भाव पृथक्‌ एथक्‌ थे। इसी कारण 
एक को बुरा कहते है और दूसरे को अच्छा। अच्छा और 
बुरा साथ पर ही निर्भर हे। इन वातों से यहन समझना 
चाहिए, कि बाहिरीे परिणाम के लिये कत्तेव्य-शासत्र सदा 
उदासीन ही रहता है। यदि कोई मलुष्य सदाअपनी शुभ कास- 
नाओं को किसी कमजोरी के कारण, सफल करने में असमर्थ 
रहता हो, तो डसकी शुभ कामनाएँ सराहनीय नहीं समभी 
जा सकती । डखसकी असफलता नैतिक निर्धारणा का विषय 
वन जायगी। हमारे यहां शास्त्रों में यही माना गया हे कि 
जो वात मन में हो, वह वाणी में आवे और जो वाणी में हो 
वह कर्म से आवे। इसी लिये किसी काम को पूरा तब ही 

रे 
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कहते हैं, जब वह मनसा, चाचा कर्मणा किया जाय | एक अग 
क्री भी कमी रहने से काम पूरा न समझा जायगा | पु 
यह बात तो सिद्ध हो चुकी कि मन ही सब कामों का 
आधार है । अब यह श्रश्न बाकी रदा कि मानसिक व्यापारों 
से कौन व्यापार विशेष कर नेतिक निर्धा- 
थूरा मनुष्य हमारी नेतिक रणा का विषय होता हे? अर्थात्‌ हम अपनी 
निर्षारणा का विषय. इच्छा वा संकल्प वाविचार अ्रथवा स्वभाव 
बनता है।. इनमें से किसे उत्तरदायी ठहराव ? इस 
बात का उत्तर देना कतेव्य-शास्त्र के लिये 
एक कठिन समस्या है। हम को यह मानना पड़ेगा कि किसी 
, न किसी में ये सब ही मानसिक व्यवहार हमारे कतंव्याकतंव्य 
संबंधी निर्धारणा के विषय बन जाते हैं| इन मानसिक व्यापारों 
का पारस्परिक संबंध वतला देने पर यह बात ओर भी रुपष्ट 
हो जायगी । हि ; 
साधारण रीति से मजुष्य के आचार कतेव्याकतंव्य संच घी 
पनिर्धारणा के विषय हैँ। किंतु आचारों का सूल कामना में 
है। इस लिये कामना को भी भमैतिक निर्धारणा का विषय 
कहना होगा | कामनाओं पर जो विचार किया जाता है, उस 
के द्वारा यह निश्चित किया जाता है कि कोन सती कामना के 
पूर्ण होने की चेष्टा चा प्यल होना चाहिए । इस निश्चय के 
साथ संकल्प का उदय होता है।। इस लिये विचार ओर 
संकल्प दोनों ही आचार के साथ नैतिक निर्धारणा का विषय 
बन जाते हैं। कामना, संकल्प ओर विचार खब ही स्वभाव 
के अचु कूल होते हैं। स्वभाव ओर संकल्प दोनों ही एक दूसरे 
के आश्रित हैं। जैसा स्वभाव होता है, वैसे ही इच्छा और 
संकल्प होते हैं। और जैसा संकल्प होता दै, वैसा ही स्वभाव 
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बनता चला जाता है । मनुष्य का- स्वभाव, जो कि पिछल्ती 
कामनाओं और संकरूपों का संचित- संस्कार है, -अंगली - 
कामनाओं और संकल्पो का कारण होता है। ये नए संकल्प 
पुराने स्वभाव को दढ़ बनाते जाते हैं और कसी कभी वे स्व॑साव 
को थोड़ा बहुत बदल भीः देते हैँ ।जैसे जैसे स्वभाव इढ़ होता 
"ज्ञाता है, चेसे ही मजुष्य के संकल्प उत्तरोत्तर स्वभावालुकूल 
होते जाते है और मनुष्य की खतंत्रता भी कम होती है, फ्रितु 
मनुष्य खभाव के बनाने में खतंत्र हे ओर खभाव वन जाने पर 
परतंत्र हो जाता है ।# यह परतंत्रता खतंत्र रीति से ही 


नेसे जेसे।किसी मनुष्य का स्वभाव इढभ्वनतः जाता है बेसे ही उस विपय में उसकी 
सस्‍्ननन्नता घटती जाती है । दाय्य के स्वाभाविक हो जाने पर मनुष्य का उत्तरदायित्व 
घठ नहीं जाता क्योंकि मनुष्य अपना स्वभाव स्वतत्नतापूर्वक. ब्नाता 
# मनुप्य की हें। मनुष्य यदि अपने स्वाभाविक काय्यो के लिये उत्तरठायी नहों 
म्वतत्रता पर किंतु वह अपना स्वभाव बनाने के लिये अवश्य जिम्मेदार है। इसके 
विचार अतिरिक्त एक और भी वात विचारने योग्य है । किसी कार्य्य के 
स्वाभाविक बन जाने के कारण उस विपय में मनुष्य की स्वतत्रता विल- 
कुल्त जातो नहा रहती । मनुष्य अपने स्वाभाविक काय्यो को रोक सकता है। यह 
फार्स्य कठिन अवष्य हैं क्रिंतु असाध्य नहीं। दढ सकलप द्वारा हम अपने स्वभाव के 
प्रतित्ञाल कार्य्य भा कर सकते है । पर 
भनुष्य की स्वतत्ञता का प्रश्न हमारे देश में, आवागमन के सिद्धात के प्रचलित होने 
के कारण और भी जटिल वन जाता है। श्स जन्म के बने हुए स्वभाव से पूर्व जन्म 
के सल्कार और भी इढ माने गए है। बहुत से लोग ने पूर्व जन्म के सस्कारों का वल 
* श्वना बड़ा दिया है कि वर्तमान जन्म में मनुष्य की स्वतत्नत) का ब्लिकुल ही नाश कर 
दिया ऐ। हम यह अवश्य म्गनते हैं कि पूर्व जन्म कृत कर्मो के संस्कार श्स जन्म में 
प्राप्त ऐेते है और वे इस जन्म के कमा पर प्रभाव डालते हद किंतु वह मनुष्य की स्वत-. 
ना का समूल नाश नहीं कर देते । यदि ऐसा होता तो बुरे आठमी के उद्धार का 
संभावना भी समूल नष्ट हो जातो अर एक वार गत में पड कर चिर काल तक उसी- 
अग्चा मे पड़ा रहना पठत्ता । बडी कष्ट कूपना के साथ सा हम एसा वान में विश्वास 
नाए घर रूकते । हमको यह न भूलना चाहिए कि सार में पुरुपार्थ भो वो प्टार्थ | 
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खरीदी जाती है । इसी लिये खभाव एवं खासाविक कार्य भी 


है । पुरुषार्थ द्वारा पूर्वजन्माजित सस्कार धो जा सकते हैं और उनके स्थान में उत्तमो- 
प्तम नवीन सस्कार जमाए जा सकते हैं। इस वात को योगवाशिष्ठ के दूसरे प्रकरण 
में बहुत उत्तमता के साथ वतलाया ह-- 
दो हुडाविव युद्ध्येते पुरुषार्थों समासमो । 
प्राकृतश्षेहिकश्चेष॒ शाम्यत्यत्राइल्पवीय्यवान्‌ ॥ 
दोष शम्यत्यसदेह प्राकृनोधतरनेगणे । 
दृष्टातोष्च्र श्ास्तनस्य दोषस्याथगुणे क्षय ॥ 
ऊपर के श्लोकों में कहा है कि पूवे जन्म और श्स जन्म के पुरुषार्थ दो सेंडों की 
भाँति लड़ते हैं। जो अधिक वलवानू होता है वह दूसरे को शात कर देता है। जिस 
प्रऊार कल का वदपरहेजी से उत्पन्न हुए अजीर्णादि दोप आज की सेवन की हुई औपधियों 
ओर नियमित भोनन से पच जाते हैं उसी प्रकार पिछले सस्कार अगले पुरुषार्थ से शात 
हो जाते हैं । यदि मनुष्य की स्वततन्नता न मानी जाय तो सारे शास्त्र निष्फल हो जावेंगें। 
यढि मनुष्य परतत्र है तो वह अपने कर्मो के लिये उत्तरदाया नहीं) मारे शाल्र और 
धर्म के प्रव्तक लोग मनुष्य की स्वतत्रता सपी भित्ति पर ही उपदेशों के भव्य भवन 
निर्माण करते ह। जो ख्वततन्न नहीं उसको काय्याकाय्ये का उपदेश जृथा हैं। उसके 
लिये ते सब हा ऊर्म कर्तंव्य को श्रेणी में आा जावेंगे और अच्द्रे बुरे का भेद न रहेगा । 
इस युक्ति फ्रो थोगवाशिष्ठ में इस प्रकार दिया है --- 
क्िंवा शास्लोपदेशेन मूकीष्य पुरुप किल। 
सचार्यते तु ठेवेन कि कस्येहोपदिश्यते ॥ 
अर्थ---जव मनुष्य मूक और अकर्ता है तव शाह के उपदेश ही से क्या जब देव ही 
सब को चलाता हैं तव कोन किसको उपदेश दे सकता हैं। उपदेश करनेवाले ही को 
उपदेश देने का क्या अधिकार ? और उपदेश से ही क्या लाभ जव कर्ता अन्यथा करने के 
लिये असमर्थ है, अमेरिका के प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता विलियम जेम्स ने टिलेमा आफ डिद्र- «» 
मिनिज्म ( 0)]0998 एव 066९70॥79»॥ ) नामक एक लेख में #्सी प्रकार का * 
एज युक्ति बडे विस्तार मे दी है । 
मनुष्य को स्व॒तन्नता को मानना कर्ततन्य-शासत्र के लिये परमावश्यक है। केबल 
उतना ही नहा स्वतत्रता के माने ठ्िना मनुष्य के उद्धार की कोई संभावना नहा! 
गीता में श्रीकृष्ण भगवान्‌ से कहा है--- 
* उद्धरेदात्मनात्मान लात्मानमवसादयेत ” ॥ 
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नेतिक निर्धारण! का विषय बन जाते है। महुण्य क आचार 
खाव के ही वबाहिरी रूप है। इसलिये चरित्र भी नेतिक 
निर्धारणा का विषय बन जाता है। मनुष्य का उद्देश्य भी जो 
कवि सब कार्यों का हेतु व संचालक है नेतिक निर्धारणा का 
विषय है । इत सबवमानसिक व्यापारों द्वारा मनुष्य का स्वभाव 
अथवा यो कहिए, उसकी आत्मा का व्यंजन होता रहता है। 
इसलिये हम इन व्यापारों को भला या बुरा कहते समय पूरे 
मनुष्य ही को भला बुरा कहते हैं। मनुष्य को अच्छा बनने के 
लिये अपने भाव ओर संकल्प सब ही शुद्ध रखने चाहिएँ। 
इस संबंध मे निम्नोज्नलिखित ऋग्वेदांत्गंत आशीवेचनात्मक 
अंतिम मंत्र ध्यान देने योग्य हे । 


# समानी वा आकृति; समाना हृदयानि व: 
समानमस्तु वो सनो यथा वः सुसहासति | 


पकने हक ०५७ ०-० “कनननननीननानी-+ जननी जन्नत सन»भ>-म-«, 
कजजजआननिपभ-तता 


£ अथ--टमारा छदय, मन लाव चोर सकल्प सब रूमान अथच शुद्ध हो जिससे 
कार्य-साफल्य में बाधा न पटे। 





चोथाः अध्याय । 


कक्तेंब्याकत्तेब्य का निर्णायक । 


,. पहले शअ्रध्याय में कहा जा चुका हे कि प्रत्येक मजुष्य को 
जीचन में ऐसे अवसर आते हे, कि ज्च वह कत्तेव्याकत्तवन्य के 
है विषय में संदेह को प्राप्त हो, अंधे की भांति 

हमारे पथप्रद्शंक । किसी पथप्रदर्शक का आश्रय लेता फिरता है । 
गहना कर्मणो गतिः ७ हमारा क्‍या कत्तेव्य है 

इस प्रश्न का उत्तर देना बड़ा ही कठिन है.। प्रत्येक मनुष्य को अपनी 
अपनी अवस्था के अज्ञकूल निराली निराली कत्तेव्य-चिषयक 
कठिनाइयां उपस्थित हो ज्ञाती है। यदि सेनिक गण 'अहिसा 
परमो धर्म” पर चलें तो ध्रसपदेशकों को संस्एर में रहते दे 
लिये स्थान न मिले | यदि डाक्टर लोग सदा सत्य ही बोला 
कर, तो वे नु केवल अपने रोजुगार से हाथ धो बैठ, चरन्‌ 
बहुत सखी हालतों में मलुष्य-हत्या-जन्य पाप के भागी वन जाये ! 
असतुण्ठा द्विजा नष्ठा संतुशाश्र महीभ्ुज:,' जो बात संनन्‍्यासी 
के लिये, अम्रज़्॒तुल्य हैं, वही वात राजा को विप है। 
सत्च बोल और हिसा मत करः, यह सर्वेमान्य आचार संबंधी 
नियम चहुत से अवसरो पर काम नहीं देता। फिर यह प्रश्न 
उठता है कि ऐसे अवबसरो पर हम किसे अपना पथ-प्रदर्शक 
मान ? इसके उत्तर मे कोई कोई तो यह कहेंगे कि हमारे अ्ंथही 
हमारे कत्तेव्याकत्तेंब्य के निर्णायक हैं। जहां कर्त्तव्य के विषय 
में शंका हुईं, तुरंत धर्मग्रंथों को खोला और शंका का संतोष- 
जनक उत्तर मिल गया। और यदि शंका सहज में निवारण 
न हो सके और यदि शास्त्र भी दो प्रतिकूल धर्मों का प्रतिपादन 
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करें, तो किसी धर्माधिकारो के पांस जाकर उस विषय में 
डसकी व्यवस्था ले.ले । यदि यह भी न हो सके तो 'महाजनो 
येन गतः स पंथा? ( जिस रास्ते से बड़े आदमी गए हो, 
वही श्रेय मार्ग मानना चाहिए ) वाले नियम को मान ले । 
कोई लोग ऐसे हैं, जो इन बाहरी निर्णायकों को न माद कर 
अपने में ही एक प्रकार की छठी ज्ञानेद्रिय, 'सर्द्सद्धिविकवती 
बुद्धि ( प्रज्ञा ) (0०78०ए९॥९६) नाम की मानते हैं। जब कर्च॑व्य 
के विषय में शंका हुई, तव इस विशेष इंद्रिय के छारा देखने 
से मालूम हो जाता है कि कौन काम भला है और कौन बुरा | 
बहुत से लोग इस सदसदुविवेकवती बुद्धि के निणयों को 
ई+बर-कृत निर्णय मानते है। वे लोग कहते हैं कि स्वयं ईश्वर 
ही हमारी अंतरात्मा द्वारा वोलता है। इस विशेषदडंद्रिय में एक 
ओर विशेषता है, कि यह आंतरिक न्यायाधीश है और एक विशेष 
प्रकार की मानसिक पीड़ा देकर जहूलाद का भी काम करती है! 
बहुत से लोग इस आंतरिक निर्णायक से अंसतुष्ट हो 
एक ऐसा नियम ढदृढ़ते है, जो प्रत्येक- स्थिति में लागू हो 
सके, वह नियम चाहे स्वतंत्र हो वा परतंत्र कितु उसको 
बद्धि अहण कर सके। वही नियम हमारी क्रियाओं का अंतिम 


लब्य और कर्तव्याकेतेब्य का अंतिम निर्णायक माना जायगा । 
छझाब, इन तीनो प्रकार के निर्णायको पर विशेष रूप से 
विचार किया जायगा। प्रय्ेक देश के. कर्तंव्याकतेव्य संबंधी 
विचारों का ज्ञान धर्मग्रथों से ही हुआ है। 

पम््रथा।.. प्राचीन काल में राजकीय आईन भी धर्मे्रंथो 

के ही आधार पर बनाए जाते थे। घर्म ही 

मजुष्य के ऐहिक एवं प्रलौकिक हित का साधन गिना जाता 
था। यदि चरम न होता, तो स्वार्थ की सीमा न रहती । धर्म 


ध 
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की इतनी महिमा गाते हुए भी यह अवश्य कहना पडदा है, 
कि घर्म को भी जरा प्राप्त हो जाती है! फॉल के बीतने पर, 
लोग धर्म का असली तत्त्व भूल कर गौण बातों को ही मुख्य 
मानने लगते हैँ । इसका यह फल होता है कि धर्म के नाम पर 
बड़े बड़े अत्याचार होने लगते हैं। रीति व्यवहार की वातों को 
अधानता दी जाती है। चोरी करनेवाला और हाथ न धोकर 
खाने चाला मनुष्य, दोनों एक ही दृष्टि से देखे जाते हैं। समय 
बीतने पर बहुत सी नई नई बातों का समावेश हो जाता है । 
ऋभी कमी एक ही प्रंथ में प्तिकूल धर्मो का प्रतिपादन किया 
जाने लगता है तव उनकी एकवाक्यता करने को और नए 
अंधथ रचे जाते है। जब एक देश के निवाखियों पर अन्य 
घर्मावलंबियों का राजनैतिक सम्पर्क होता है, तव एक ही देश 
में दो या तीन प्रतिद्वंदी धर्मो के होने के कारण यह शंका होने 
लगती है कि कौन सा धर्म सत्य है ? प्रत्येक मलुष्य को अपना 
अर्म पालन करने का चही।नेतिक अधिकार्र है, जो कि दूसरे 
को है और जब दो आदमियां के माने हुए धर्म परस्पर विरोभ्ी 
हो, तब उन दोनों में कौन सा ठीक मार्ग है, इस बात के लिये 
बुद्धि ही का आश्रय लेना पड़ता है। शास्त्र का यथार्थ आशय 
समभकने के लिये भी बुद्धि का सहारा लेना पड़ता है#, धर्म की 
# आगतया गमया वुद्ध्या/वचनेन प्रशस्यते । 

महाभारत शातिपवे अध्याय १४८ 
इस झलोकार् की टीका श्स प्रकार दी गई है । आयतागमयया बुद्ध्या श्रत्युपगृहीतेन 
त्केंय सहित यद्दचन तेन प्रशम्यत्ते शाल नान्यतरेण । इसमें युक्तियुक्तःशासत्र वचन ही 

प्रमाण माना जा सकता है इस वात को पर भी स्पष्ट किया हैं । 

शानमध्यंपदिश्यहि यथा नास्ति तथेववत्‌ । 
त तथा छिन्नमूलेन सन्नोदयितुमह लि ॥ 

इस ग्लोक के पूवार्ध की नीलकढी टीका में इस प्रकार (व्याख्या दी है  किच 
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छातो का जब तक वुद्धि द्वारा युक्तिपू्े निर्यय न हो जावे, तब 
तक उनमें से विश्वास उठ जाने का भय रहता है | बुद्धि द्वारा 
अर्म में शक्ता उपस्थित होती है और बुद्धि द्वारा ही विश्वास में 
टढता उत्पन्न होती है। धर्म का आचरण स्वतंत्रतापूर्वक 
होना चाहिए। जो धार्मिक काये उनकी योग्यता में विश्वास 
रख कर किए जाते है, वे ही आत्मा को समुन्नत कर सकते ह#। 
यह वात शास्त्रों को बुद्धि छारा मनन किए विना प्रात नहीं 
हो सकती । आत्मा का पूर्ण विकाश बिना स्वतंत्रता के नही 
हो सकता है| हमारा यह कहना नहीं, कि शास्त्र को दिलां- 
जलि दे दी जावे ! किंतु जो वात की जाय चह स्वतंत्रता- 
पूरक निश्चयात्मक चुद्धि से की जाय। जो कास वाहिरी दवाव 
से होता है, चाहे वह दवाव धर्म का हो और चाहे राज्य का, 
आत्मा के पूर्ण विकाश का बाधक ही है, साधक नहीं | इसी 
लिये हमारे यहां स्खति प्रंथो में श्रुति ओर स्घति प्रतिपादित 
धर्म सानते हुए भी कहा है, कि 'स्वस्यच प्लियमात्म॑ंतः अथात्‌ 
जो अपनी आत्मा को प्रिय लगे, उसको भी धर्म का लक्षण 
माना है '।"अपनी आत्मा को प्रिय लगना” यह धर्म का अचश्य 
एक लक्षण है और प्रायः वहुत से संशयात्मक स्थानों पर काम 
भी देता हे, किंतु यदि कोई केवल 'स्वस्थ च प्रियमात्मन: को 
ही भ्रम का एक मात्र लक्षण मान ले, तो हम उससे बिना 

_अपडिश्य दिशोमध्ये स्थित कोरिदवस्पाशशान सशयरूप तद्थथा नास्ति तथेव व्यथमित्य- 
ने । दोनों ओर झुकनेवाले सशयात्मक ज्ञान को व्यय हो वतलाया हे । 

» छादोग्योपनिषद में लिखा हे “ यटेव श्रद्यया चोपनिपदा जुहोति नदेव बोर्यवत्तर 
भवति * प्र्थात जो काम विश्वास तथा अविश्वात परिश्रम ने किया जाता हैं वही सफल 
कल + वेद स्मृति, संदाचार. स्वस्य च प्रियमात्मन । 

घ्लगतुंवध प्राहु साक्षादमेस्य लक्षणम ॥ मनु ऋष्याय २ स्लेफ १२ 


हज 
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इतना पूछे कि वह आत्मा का क्‍या अर्थ लगाता है, उस से 
सहमत होने के लिये तैयार नहीं । ' - 
बहुत से लोगो ने विशेषतः धूरोप के सहज ज्ञानवादिय़ो 
मे आत्मा की एक विशेष शक्ति को ही पूर्णात्मा की 
“१ संतुष्टि वा असंतुष्टि को बता देने का श्रश्रि 
सदमसदविवेक बुद कार दे रक्खा है। वे इस शक्ति को सदसद्‌ 
विवेकवती बुद्धि ( :०॥४८९॥८९५ ) कहते है। 
फारसी में इस को 'जमीर” कहते हैं। प्रेरणाओं को लोग ईश्वर 
ही की पेरणाएं मानते हैं । जब लोग किसी काम को करते 
हुए कहते है, कि इसके क्ररने में हमारा दिल गवाही नही 
देता है अथवा हमको स्वयं ही लज्जा आती है, तब उनके कहने 
का यही अभिप्राय होता हैं कि उनकी सदर्संदूविवेकब्रती 
बुद्धि उस काम को अच्छा नहीं समझती | महाभारत में कहा 
भी है, कि अपज्रपेत्‌ वा येन न तत्तकुर्यात्‌ कश्थन! अर्थात्‌ 


“ जिससे लज्जा आधे, वह काम कभी नहीं करना चाहिए। 


बहुत से लोग केवल समाज की निंदा स्तुति को ही धर्माश्र्म 
का एक मात्र निर्णायक वना लेते हेँ। सहज-क्षञानवादी उसी 
भाव को अपनी आत्मा में लगाकर आत्म-तुष्टि ही को घम्म 
'का मुण्य लक्षण मान लेते है। साधारण रीति से देखने से 
यह मत सर्वमान्य सा प्रतीत होता है, किंतु विचार करने 
पर इस से वड़ी वड़ी आपत्ति उपस्थित हो जाती है । 
सब से पहले तो यह विचारणीय है कि सदसदहूविवेक- 
सदसदविवेक बुद्धि को उैती बुद्धि कोई एक प्रथक्‌ बुद्धि नहीं मानी 
निरण॑येक मानने में जा सकती । क्या कत्तेव्य के विषय में विचार 
याधाएं “” करनेवाली बुद्धि सम्प्ति शासत्र अथवा 


* शाज़नीति संबंधी विप्य में विचार. करनेवाली बुद्धि ,से 
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प्रथक्‌ है? आज कल का मनोविज्ञान '( ?89०४००९४७ ) 
कबूतर खाने के समान बुद्धि के विभाग नहीं मानता। बहुत 
से लोगों को ऐसा अभ्यास चढ़ा होता है, कि !सवाल 
को देखते ही उसका जवाब बता देते है, तो क्या हम इस 
कारण से गणित वुद्धि मान ले ? बड़े वड़े राजनेतिक नेताओं 
का ऐसा अभ्यास होता है कि वे सहज ही बता देते है कि . 
अमुझ स्थिति में अमुक कार्ये करना पड़ेगा, तो क्याइस 
कारण एक राजनैतिक बुद्धि भी पृथक्‌ मान ली जावे ? जैसे 
एक पृथक्‌ गणित बुद्धि मानना असंगत दिखाई पड़ता है, 
डसी प्रकार विचार करने पर कत्तव्य के विषय मे सदखदू 
विवेकब॒ती बुद्धि को भी मानना अयुक्त मालूम होता है। इस 
विषय मे दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि सहज ज्ञान- 
वादियों का यह कहना है कि सद्सद्‌ का ज्ञान हम को जन्म 
से ही प्राप्त है ओर सब लोगो को एकसा है। यह कहां तक 
अनुसवखिद्ध समझा जा सकता है ? यह वात तो प्रसिद्ध ही 
है कि 'भिन्न रुचिर्हि लोकः % ! फिर यह देखने में आता ही हैः 
कि सव की सदसदूविवेकवती बुद्धि एक सी नहीं। जिन 
लोगों ने धर्म के नाम पर बड़े बड़े अत्याचार किए उनका 
दिल उन बातों के करने के लिये अवश्य गवाही देता था। 
केचल इतना ही नहीं थे लोग डसको घर्म कहते थे। क्‍या 
आज कल भी हमारी सदसदूविवेकबती बुद्धि उन कार्यों को 
खाध्य समझने में अपनी अलुकूलता घकट करेगी ? भारत- 
वासी एक पत्नी के होते हुएए दूसरा विचाह ऋरना इतना 
निद्य नही समझता, जितना कि योरोपचासी। गोश्तखाने 
में कसाई को धर्माघरम का ज़रा भी विचार नही होता। बहुत 


* आगे पाग सरत प्रकृति अक्षर क्र विवेक । मिले मिलाये ना मिले ठद्ेेह् रावर अनेक | 
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से लोगों की जीवनी में ऐसा देखा गया है, कि जिस वान से 
थे पहले घ्रणा करने थे, चही वात पीछे बड़े चाय से करने 
लगे। पुराने यूनान में कमजोर बच्चा का मार डालना राज्य 
का धर्म समझा जाता था, क्या उसका अब हम निदनीय 
न कहेंगे ? इन बातों को देखते हुए सहज-णान-चाढ़ में शंका 
होने लगती हैं। बहुत से लोगो का इस विपय में यह ऋहना 
है कि आरशिक सभ्यता मे न कोई धर्म था न श्रधर्म, लोग 
पशुवत्‌ विचरते थे । 
जब उन्होने देखा कि समाज की स्थिति बिना कुछ नियम 
चनाए नहीं रह सकती, तथ उन्हे कत्ते व्याकत्तव्य का विचार 
हुआ | सब लोग अपने अपने स्वार्थ की ओर 
सहत-शान-पाद और देख, तो उनका स्वार्थ भी नही सभ्य सकता। 
प्रनुभय-ताद । इस लिये लोगों को अपना स्वार्थ कम करना 
पड़ा, ओर उनमे दया, उदारता आदि स द्भावो 
का उठय होता गया। जैसे जैसे काल बीतता गया, चेसे ही 
समाज में थे त्रिचार दृढ होते गए ओर परंपरा हारा लोगों 
के मानसिक सस्यान मे स्थिर हो गएणए। फिर ये ही भाव 
स्वाभाविक समझे जाने लगे। यह दूसरा पक्त सहज़-क्ान- 
वाद से पूरी विपरीतता दिखाता है। यह प्रश्न केचल कर्तंव्य 
के विपय में ही नहीं, चरन्‌ सब ही ज्ञान के विपय में हैे। यह 
बडा भगडा है (और इस पुस्तक में नहीं उठाया जा सकता। 
केवल इतना कह देना पर्याप्त छोगा कि इस विपरीत पत्त में 
सत्य का अंश तो बहुत है, कितु हम यह नहीं मान सकते कि 
धर्माचर्म संबंधी विचारों को किसी सामाजिक अथवा व्यक्ति- 
गत आवश्यकता को देख कर लोगों ने कोई सभा ऋरके 
बनाया हो। हमारा यह कहना है, कि कर्त्तव्याकत्तेव्य संबंधी 
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विचार आरंभसिक काल में आज़ कल की भांति झुब्यवस्थित 
नही थे, तथापि उनका बीज मनुष्यों म॑ अवश्य था। यह तो 
मानना ही पड़ेगा कि अपने से वाहिर जाना, अथवा विस्तार 
को प्राप्त होना आत्मा का गुण है | इस गुण से कत्तेव्याकत्तेत्य 
संबंधी विचारों का उदय होता है। यह गुण केवल घर्माधर्म 
का मूल नहीं, चरन्‌ सब ही मानवी क्रियाओं का है। कला- 
कोशल, विज्ञान ओर तत्वज्ञान सव ही इस गुण के विकाश है । 
इन खथ बातो मे मल्ुष्य को प्रत्यक्ष वा वत्तमान से वाहिर 
ज्ञाना पड़ता है। आत्मा स्वेव्यापक होने के कारण व्यक्ति मे 
संकुचित नही रह सकती, वह अवश्य विस्तार को प्राप्त होना 
चाहती है । कला-कौशल, धर्म ओर विज्ञान सब ही चेदांत 
प्रतिपादित आत्मेक्य-बाद को पुए करते है। 

आत्मा के अपने से बाहिर जाने में ही कत्तेव्य-शास्त्र का 
उदय है। यदि आत्मा मे यह गुण सहज न माना ज्ञाय, तो 
अपनी स्थिति ओर समाज की स्थिति का ही विचार लोगों में 
किस प्रकार आया ? जहां सम्राज़ की अथवा व्यक्ति की 
वर्चमान से आगे स्थिति का विचार आया, चहां पहले से ही 
कत्तब्य शास्त्र का मूल सिद्धांत मान लेना पड़ा । समाज की 
स्थिति के बिच्यार »' कत्तेव्याकत्तंव्य का उदय नही, चरन बह 
विचार इस वात को सच्चित करता हे फ्ि कत्तेव्याक्र्तंव्य 
संबंधी विक्तार के बीज मनुप्य जाति भे आदि काल से उत्तसान 
थे। न तो सहज-जास-वधादियों ही का यह कहता टीक है कि 
धर्माधर्म सवंधी विचार मजुप्य मे आदि काल से चले आए 
है और न विपरीत पक्त वालों का यह कहता युक्ति संगत 
मालूम होता है कि कत्तेव्याकत्तेब्य के विचारो का जन्म किसी 
एक काल के लोगों के शापस मे सलाह करने के बाद हुआ है। 
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यह कहना सिद्ध ही नहीं हो सकता कि धघर्माघम के विचार 

अलुभंवजन्य' है। अनुभव में मलुष्य चत्तमान से वाहिर' नहीं'' 
जा सकते, और धर्म कला-कौशल तथा विज्ञान संबंधी ज्ञान 
में अवेश्य वत्तेमान से वाहिर जाना पड़ता है। वैज्ञानिक 
नियम चर्तसान के आधार पर बनाए जाते हैं, कितु वे वत्तमान 
को अतीत कर भविष्य पर भी लागू होते हैं। हम को वुरे 
और भत्ते दोनों ही प्रकार के लोगों का अज्ञुभव होता है। 
मनुष्य की क्रियाएँ सकुचित हैं, कितु उसके आदर्श विस्तृत 
हैं। केवल स्वार्थपूर्ण संकुचित क्रियाओं के आधार पर उच्च 
आदर्श नहीं बनाए जा सकते । हमारे आदशे हमारी आत्मा 
के सहर्धर्मी है। धर्म और कत्तेब्य के आदर्शो की जड़ आत्मा 
के गुणों में है। आत्मा सदा वत्तेमान को अतीत करके विस्तार 
ओर व्यापकता की ओर जाकर अपने विस्तार को सारे विश्व 
में देखने का यल करती है। इसी यत्ल से घर्म, तत्त्वशञान, 

विज्ञान, काव्य और कलाओं का उदय होता है । 

सदसुद्विवेकवर्ती वुद्धि पर विवेचना करते हुए हम कत्ते- 
व्याकत्तेव्य विषयक ज्ञान के मूल कारण तक पहुँचे गए।- 
इस विवेचना में हम को इस वात का भी 
क्रियोर्नाक्कला एक मुख्य दिग्द्शन हो गया कि हमारा कत्तंव्याकत्तेब्य 
लक्ष्य कर्तव्याकर्तव्य का निर्णय किस प्रकार का होगा | जब कर्त्त- 
६2 5 ३ व्याकत्तेव्य संबधी “ विचारों का उदय आत्मा 
' की विस्तृत होने की चेष्टा में है तब हमारा 

मिरयक कोई वाहिरी शास्त्र कां वताया हुआ नियम नहीं हो ' 
सकता । वह नियम आत्म-दत्त होने के कारण मनुष्य की 
स्वतंत्रता मे वांधा न डाल सकेगा। जो धार्मिक नियम जबर- 
दस्ती पालन कराए जाते हैं, वे मनुष्य की स्वतंत्रता केबाधक 
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होने के कारण समाज को यथोचित लाभ नहों पहुँचा, सकते 
हूँ | हमारा नेतिक परिमाण न तो इतना वहिरी होनर चाहिए 
जो हमारी स्वतंत्रता का बाधक हो जाय ओर न इतना आंतरिक 
ही जो प्रत्येक मलुष्य के लिये बदलता रहे और हर एक - 
अपनी डेढ़ चावल की खिचड़ी पकाने लगे। यदि प्रत्येक 
मलुष्य के लिये नैतिक परिणाम अलग होगा, तो उसका - 
उदय आत्मा के दिकाश से न होगा, प्रत्युत वह उसके संकुचन 
को और भी हृढ़ बना देगा। सब लोगो की आत्माओं के लिये , 
एक सा होने के कारण वह परिसाण आंतरिक रहते हुए भी , 
वाह्य का काम देगा । जो परिसाण सब लोगों के लिये ओर 
सब स्थितियों के लिये एकसा हो, वह नतो इतना ऊँचा-होगा, 
जिसको कोई कभी प्राप्त ही न कर सके ओर न इतना नीचा 
ही, जिसके प्राप्त करने में कुछ कठिनाई ही न हो । ऐसा- होने 
पर भजुष्य समाज में सब प्रयत्नों का अंत हो जायगा । बह 
लक्ष्य पेसा होगा, जो कि उत्तरोत्तर निकटयवर्ती होता रहे । 
इन सब वातों के साथ यह मान ही लेना पड़ेगा, कि वह 
लच्य एक ही होगा, क्योकि यदि एक से अधिक होगा, तो 
उसके भी निर्णायक की आवश्यकता पड़ेगी और सारा परिश्रम 
तुथा हो जायगा। अंततोगत्वा, यह कह देना परमावश्यक है, 
कि चह परिमाण हमारी आत्मा के लिये श्राद्य होगा और बह 
ग्राह्मय तव ही वचन सकता है, जब उससे हमारी आत्मा की किसी 
आवश्यकता की पूर्ति होती हो। संक्षेप में, हमारा नेतिक 
परिमाण किसी न किसी किसी प्रकार की शात्म-पतीति ही 
होगा। आत्म-प्रतीति अगले अध्यायों में स्प्ट हो जायगी | 


लिन अन्‍थसफशजतकासाकर. हमनप_पअतानक>->बननथ, 


३ 
फाचदए डआस्यूय् 
सुखचाद (क्त८००गाडात ) 
( साधारण ) 

हम गत अध्याय के अंत में बतला चुके हैं कि हमारा 
निश्रेयस, परम पुरुपार्थ अथवा कक्तेंब्य का अंतिम निर्णायक 
किसी न किसी प्रकार का आत्मसंभावन 

कत्तव्यशाल में खुखवाद अथवा आत्म-प्रतीति (8९६ #९४१४४४:०४) 
का स्‍थान । होगा। अब प्रश्न यह है कि यह आत्म-संभा- 

बन किस में हो सकता है। मनोविज्ञान से 

जात होता हे कि हमारी मानसिक दृत्तियां तीन प्रकार की है, 
पहली प्रवृत्ति को हम भावना शक्ति ( 9८८॥४ष४्ट ) कहे गे 
दूसरी को घत्ना शक्ति ( 07८))2०८४ ) और तीखरी को संकट्प 
शक्ति ( ७७॥]] ) कहेगे। ये प्रव्ृक्तियां कवृतर के ख़ानों की 
भांति अलग अलग नहीं है। संकल्प शक्ति के साथ भावना और 
प्रज्ञा लगी हुई है। इसी प्रकार एक शक्ति के योग देने से 
दूसरी ओर शक्तियां भी काम करने लग जाती हैं कितु कसी 
समय कोई चृत्ति प्रधान होती है ओर किसी समय कोई ओर 
इसी कारण वृत्तियों के ये तीन भेद किए गण । कर्ततव्य-शास्त्र 
का विशेष संबंध संकरप से है। संकल्प का अंतिम परिणाम 
क्रिया है। क्रिया ही' किसी न किसी -रूप से हमारी नेतिक 
निर्शाय्णा का सिषय है। इस कररण संकल्प शक्ति को थोड़ी 
देर के लिये हम अपनी गणुना से वाहिर करना चाहते है। 
हमारा आत्म-लंभाचन बाकी रही हुई दोः चुत्तियों के अर्थात्‌ 
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भावना और प्रज्ञा शक्ति की अनुकूलता में ही हो सकता है । 
प्रक्ष यह है कि सच्चा आत्म-संभावन किस की अनुकूलता -में 
है? इसी पश्च के उत्तर देने म॑ कई मत उठ खड़े हुए हैं। 
कोई कहते हैं कि खुखान्वेषण ही हमारा कर्तव्य है। इस मत के 
लोग भावना को प्रधानता देते हैं। ये लोग झुखबादी (4९१०४- 
75: ) कहलाते हैं। कोई लोग कहते हैं कि सुख से हमको 
कोई प्रयोजन नही। जो कर्तव्य है उसको सुख दुख का लोभ 
'छोड़ कर पालन करना चाहिए । बहुत से लोग ऐसे भी हैं 
जो अपनी इच्छाओं के प्रतिकूल चलने को ही परम पुरुषार्थ 
मानते है.। ऐसे लोग बुद्धि अथवा प्रश्ञा को प्रधानता देते हैं । 
कुछ ऐसे सी लोग हैं. जो भावना ओर प्रज्ञा दोनों का यथोचित 
आदर कर दोनों ही की तुष्टि में सच्चा आत्म-संभावन 
समझते है। 
इस अध्याय में तथा इसके आगे के दो अध्यायों में उन्ही 
कल्पनाओं का विवरण किया जायगा जो खुख से संबंध रखती 
हैं। सुख से केवल लोकिक अथवा ऐेहिक खुख का अर्थ लेना 
चाहिए; वैसे तो जो लोग स्वर्गांदि सुख की पाप्ति को अपना 
लच्य वना कर सत्‌ कार्यों में प्रवृत्त होते हैं उन लोगों की भी 
गणना सुखवादियों में ही की जा सकती है । 
खुखचादियों के कई भेद है किंतु वे सब लोग एक स्वर 
से कहते हैं कि. ५“ सर्वस्य सुखमीण्सितम्‌ ” ( महाभारत शांति 
पर्चे अ० १३६ ) अर्थात्‌ सुख की इच्छा सब ही 
सखवाडियों के मूल करते हैं। सुख की इच्छा स्वाभाविक है । फिर 
सिद्धात। कत्तेव्याकत्तेंब्य में क्या भेद रह जायगा? क्या 
पंडित और क्या मूर्ख दोनों एक हो जायेँगे ? 
सुख तो दोनों ही चाहते है कितु भेद इतना ही है कि एक के 
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कार्य अल्प खछुखवाले होने हैं और दूसरे के अधिक सुखबाले। 
अथवा यो कह लीजिए कि एक अपना ही खझ्ुख चाहता है 
ओर दूसरा समाज के अधिकांश जनों का अधिक सुख । यस 
एक विषयासक्त पुरुष और उपयोगिताबाद के धवतेक पंडित 
चर मिल ( ७१)] ) मे यही भेद हे। अब इन भेदों पर जरा 
विशेष रूप से विचार करना चाहिए। 

सुखवादियों के सब ही सम्प्रदाय “दुःखादइुछ्धिजते सर्व' 
सर्वेस्य खुखमीण्लितम्‌” इसको मनोविज्ञान शास्त्र की पहली 
स्थयंसिद्धि मानने हैं, किंतु कत्तेव्य के विपय में उनका मत- 
भेद है। एक सम्प्रदाय के लोग यह कहते हैं कि हमको 
अपना ही खुख अमसीए है । “आप सुखी तो जग छुखी” । यह 
लोग अपना खुख प्रधान समभते हें। “अव्वल खेश वादहू 
द्रवेश” | इन लोगों का अतिम लच्य ठो व्यक्तिगत झुख है 
कितु यदि अपने सुख के साथ दूसरे का भी 'खुख संपादन हो 
जाय तो इसको ये लोग बुरा न कहेंगे। इस मत को हम 
व्यक्तिगत सखुख-वाद अथवा संक्षेप से स्वार्थवाद कहेंगे | इस 
स्वार्थ-बाद में कई श्रेणियां हैं । 

दूसरे संप्रदाय के लोग व्यक्ति के खुख की अपेत्ता समाज 
के सुख की चेष्टा करना अधिक श्रेय समझते हैं। ये लोग 
संसार में अधिक से अधिक झुख की भाज्रा चाहते हैं। 
“अधिकांश लोगों का अधिक खुख» यही इस संप्रदायवालो 
का मूल. मंत्र है। इसी को डपयोगिताबाद (पशाधकयपव्यांडण) 
कहते हैं। विकाशवादियों ने भी इस सिद्धांत को अपने मत 
के अलुकूल एक नया रूप दे द्विया है। 

स्वार्थवाद--इस मत के लोग हमारे देश में चार्वाक-के 
नाम से प्रसिद्ध हैं, और भ्राचीन यूनान में सिरेनिक्स 
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(.0ए7७४7्रथ्ं८8 ) और ऐपीक्यूरियंस ( ]40072८४॥5 ) इस 
सत के माननेवाले हुए हैं। | 

चार्चाकों का कहना है कि जब तक जिओ खुख से जिओ, 
भला चुरा कुछ नहीं, जो कुछ है इसी लोक में है, परलोक आदि 
' सब कल्पना मात्र हैं। उनके मत में कहा हे 

'जवॉक।.. कि“यावज्ञीवेत सुख जीवेत ऋण छत्वा घृत॑ पिचेत! 

भस्मीमूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः” अर्थात्‌ 
जब तक जिए खुख से जिए, ऋण करके (भी) घी पीना चाहिए 
(हमारे देश के स्वार्थवादी भी बड़े सात्तविक बृत्ति के लोग थे वे 
विचारेघी पीकर ही संतुष्ट हो जाते थे उन्होंने “घृर्त पिचेत्‌”की 
बजाय पंश्चिमी देशो के खाथैचांदियों की भांति “झुरां पिवेत्‌! 
तहीं लिखा ) देह भस्म हो जानें पर फिर लौटना कहां ? यदि 
इस लोगों से कहा जाय कि खंसार में निरा खुख मिलने से 
रहा, जब मिलेगा तब दुःखमिश्रित ही मिलेग[ तो इस युक्ति 
से इनका उत्साह किच्िसात्र भी नहीं घदता। चार्वाकी का 
कहना है कि-- न्‍ 
.. त्वाज्य सुख विषय-सगम-जन्म घुसा 
द दु/ख़ोपसष्टमिंति मूखविचारणेषा | , 
ब्रीहीन जिहासति सितोत्तमतण्डुलाड्यान 
को नाम भोव्त॒षकणोपहितान्‌ हिताथी -॥ 


विषयो के संग से पैदों होनेवाला खुख डुभ्ख से मिला 
इआए होने के कारण त्याज्यं है, ऐसी धारणा मूर्खो ही की होतो 
है। भला ऐसा कौन आदमी है जो भुसी से ढकें ईपए होने के - 
कारण उत्तम सफेद चांवल वाले घानों को छोड़ देगा। 
चार्चाको के सिद्धांत वाल्मीकीय रामायण में जांवालि ऋषि के 
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मुख़ से - कह्दे , ग्रए,दै और महाभास्लांतर्गत “करणिक नीति मे 
स्वार्थवाद प्रथकाष्ठा को पहुँच, गया; है। , कशिक के मत से 
इ्वहिंत साधन. में दूसरों का चाहे जितना अनहित किया जाय 
बुरा नहीं। ,उत्तका कथन है कि दूसरों का मर्मच्छेदन किए 
बिना, दारुख-कर्म किए बिनाओओर धोखा दे कर मारे बिना 
मनुष्य - बड़े पेश्वय्ये को नहीं पराप्त-.होता ।८ “ नाच्छित्वा/ प्रर॑- 
मर्माणि ना कछृत्वा कर्म दारुएम । नाहत्वा मत्स्यघातीव प्रप्नोत्ति 
महती स्रियम_ ” । इस मत के माननेवाले भतेहारि- के- मत से 
उन मानव राक्षसों में से है जे अपने हित के लिये पराया 
अनर्थ करते हैं ५ तेष्मी मानवराज्षसाः, ,परहित स्वार्थाय 
निम्न॑ंति थ्रे ” ।कणिक के सिद्धांत -कईे बातों मे जमेन् पंडित 
निशी ( १८४४-१६०० ) ( ९९८४/४८९ ) से - मिलते ,जुलते 
है। निशी साहेब अपनी आचारपद्धाते में, दया शांति/ आत्म- 
त्याग आदि, सहुणों को स्थान नहीं देते-। ,उनके मत से ये 
सव गुण अवनति, के कारण हैं। शक्ति.बढ़ानेवाले संकल्प ही 
इनके मत में श्रेय स़मभे जाते है। निशी ने बल को ही स्ठुत्य 
माना है 2 २ ४ वर पक 5 
- प्राचीन यूनान में सिरेनिक और ऐपी क्यूरियन ( 0ए72- 
2905 क्षय ॥9९707६४७४५ > संप्रदाय के - लोगो ने स्वाथवाद 
, का प्रचार किया था। सिरेनिक संप्रदाय के 
मिरं निक ओर एपी-- मुख्य व्यवस्थापक पऐेसिस्टीपस (.509]/- 
'4 क्यूरिवन। , शा ) सिरीन्‌ ( ०9०:९४८ ) नगर में रहते थे, 
»,' .. , * इसी कारण.इस संप्रदाय के लोग केवल खुख- 
वादी थे। ये छुखाल्वेषण में आगे पीछे का कुछ विचार नहीं 
करते थे। -ये.लोग, तात्कालिक खुख के पक्तपाती थे।, ये 
“विषयवासना के खुख-को बुरा नहीं कहते ,थे । -किसी प्रकार 
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से वर्तमान में ' खुख होना चाहिए आगे जो कुछ होगा सो 
देखा जायंगा । “ अब तो आराम॑ से गुज़रती है आ्राकब॒त की : 
खुदा जाने ० । * *+ *: 
ऐेपीक्यूरियन (संप्रदाय के भ्रवर्तेक ऐपीक्यूरस ( ३४१८ 
२७० ई० पू० ) भी यही मानते'थे कि खुख ही परम पुरुषार्थ 
है ओर दुःर्ख ही महांपाप है, किंतु इनमें और सिरैनिक 
संप्रदाय के मुख्य व्यव॒स्थापक परिस्टीपस में इतना भेद है 
कि ये तात्कालिक खुख के पक्षपाती नहीं। ये ढुभख-परिः 
णामी सुख के पीछे नहीं दौड़ंगे ओर खुख में अंत होनेवाले 
दुःख को सह स्वीकार करे | ऐपीक्यूरस के मत में एऐद्रिक 
सुख के साथ साहित्य और तत्त्वज्ञान के पर्ठन पाठन से उत्पन्न 
हुआ सुख भी धेय हे | 
चार्वाकों की भांति ये भी भविष्य को नहीं मानते । इसी 
लिये इनको डेमोक्रिट्स (067760००:४७ ) के निरीश्वर पर- 
माणुवाद में शरण लेनी पड़ी। ये लोग 'म॒त्यु को दुष्खे- 
मंय नहीं मानते । इनका कहना है कि ज़ब तक जीते हैं" तब 
तक मौत नही ओर जब मर गए तो कुछ नहीं रहा, फिर दुभ्ं 
किस को होगा ? परमाखुवाद तथा संवेदनोत्मक॑ मनोविज्ञान 
के आधार पर इनका'मतं कुछ स्थिरता पा गया । 
वेतेभान काल मे दूसरों के हित को न विचारनेवाले बहुत 
से मनुष्य होगे, किंतु ऐसे घोर स्ांथवाद को युक्तियाँ द्वारा 
समर्थन करने का शायद्‌ ही किसी को 
स्वार्थपरायण सुखवांद का साहस पड़ेगा । स्वार्थेवाद्‌ के कम करने 
खडन ।-; ” में ईखाई मत को यूरोपीय सम्यता पर 
# हक ' बड़ा अच्छा प्रभाव पड़ा है। स्वार्थर्वाद्‌ 
ओर परार्थवाद्‌ के बीच की श्रेणी के भी दो एक मत हैं। उनका 
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विवरण आगे दिया जायग। अब पाठक गण थोड़ी देर के 
लिये स्वार्थवाद के गुण दोषों पर विचार कर ले । 
स्वार्थवादियों का|केवल इतना ही कहना हे क़्ि प्रत्येक 
मनुष्य स्वसावतः अपना हित चाहता है और इसके साथ वे 
लोग यह भी कहते है कि प्रत्येक मज्लुष्य का हिंत उसके खुख 
में है, अतः सबके लिये अपना ख़ुख चाहना अभीष्ट है, दुसरे के 
सुख से कुछ मतलब नहीं, “आप जिये तो जग जिया कुनवा 
मु्ये न हानि! । ये लोग व्यक्ति को ही सारे संसार का कद्र 
मानते हैं। जो मेरे हित का है वह कत्तेव्य है और जिससे मेरा 
हित नहीं उससे मुझे; कुछ प्रयोजन नही, वह चाहे रहे चाहे 
जाय। अब जरा विचारिण कि ऐसा स्वार्थवाद्‌- युक्ति-की 
कसौटी पर कहां तक ठीक उतरता है। इस मत में सब से पहला 
तो यही दोष है कि इसमे व्यक्ति को समाज से स्वाधीन माना - 
है। “अपनी अपनी ढापली और अपना अपना राग”। क्या मेरा 
सुख दुसरे के खुख से बिलकुल पृथक्‌ हो सकता है ? ।, सुख 
डुशख भी प्लेग की भांति संक्रामक है। रोती हुई स॑माज मे यदि 
कोई एक व्यक्ति हेसता हुआ रहना चोहे तो उसके लिये 
पेसी समाज में प्रसन्ममुख होकर रहना शअ्रसंभव है । 
इसके साथ यह भी देखना चाहिए कि बहुत से ऐसे झुख हे 
जो सामाजिक है, अर्थात्‌ उनका उपभोग करने के लिये व्यक्ति 
को अपने से अतिरिक्त और मजुष्यों की आवश्कता पड़ती है। 
ऐसे खुखो के लिये व्यक्ति को अ्रपने खुख के साथ दूखरों के 
झखुख का“भी साधन करना पड़ता है, और उसको निरे स्वार्थ 
वाद से हटना पड़ता है। इसके अतिरिक्त एक ओर बड़ी 
समस्‍या है जिसको हल करने में व्यक्तिवाद असमर्थ है। यदि 
यह भी मान लिया जाय, कि सुभको . अपना ही परमहित 
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अमीष्ठ है, तो हमारे सामने यह प्रश्न उपस्थित होता हे कि 
परमहित किसको कहेगे। हम परमहित उस ही को कह सकते 
है जो निरपेक्ष हो अर्थात्‌ जो सबके लिये एक सा हो। वह 
पूर्ण हित नहीं कहा जा सकता जो केवल मेरे ही लिये हित्त 
कारक हो; जो हित सबके लिये एकसा हो वही श्रेष्ठ ओर सर्व- 
मान्य गिना जायगा; जो हित केवल मेरे ही लिये हित है 
उसका हित होना स्वयंसिद्धि नही; सम्भव है. कि में उसको 
अपनी मूखता के कारण हित समझता होऊं। यदि मे अपना, 
परम हित चाहता. हं तो मुझे ऐसे हित के लिये यत्नवान 
होना पड़ेगा जो दूसरों का भी हित हो। ऐेसा करने में 
व्यक्तिवाद को तिलांजलि देनी पड़ती है और यदि ऐसा नही 
करता, तो में अपने परम' हित का इच्छुक नही रहता हूं, फिर 
भी व्यक्तिबाद से गिरना पड़ा, इधर खाही और उधर कुँआं, 
दोनो ओर से भ्रष्ट हुए “न माया मिली न राम ?। इतो भ्रष्ट 
स्ततों भ्रष्ट:१ हे 

जिस प्रकार व्यक्तियाद युक्तियुक्त नही ठहरता उसी 
प्रकार उसके साथ का सुखबाद भी कण जाता है। खुख- 
वादियों का कहना है कि “सर्वेस्थ सखुखमीप्सितम! किंतु 
चास्तव में ऐसा नहीं हे। हमारी इच्छा य। कामना कास्य प- 
दार्थ के लिये होती है, न कि कास्य पदार्थ की प्राप्ति से उत्पन्न 
होनेंचाले सुख के लिये । यदि हमको केवल खुख ही खुख की 
इच्छा होती तो सुख की कल्पना से ही हमारी तुष्टि का होना 
संभव था और हम को यह न कहना पड़ता कि “नही मऩनमोदक 
भूख चुताई” । थोड़ा बहुत खुख तो कामना करते समय काम्य 
पदार्थ और उसकी प्राप्ति संबंधी भावी सफलता के विचार में 
मिल ज्ञाता है। इस खुखर के .लिये कोई कामना नहीं कर्ता 
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और न कोई केवल इसी खुख की प्राप्ति के अर्थ चेष्टा फरता है। 
हमारी चेष्टा चस्तुतः काम्य पदार्थ की प्राप्ति के लिये होती हे 
खुख प्राप्ति के अर्थ नहीं । काम्य पदार्थ हमेशा ( छुख ) नही 
होता । औदरिक का भी काम्य पदार्थ खुख नहीं, भोजन ही 
है। काम्य पदार्थ की प्राप्ति ही हमारी कामनाओं का विषय 
होती है वह स्वयम्‌ ही मूल असीए है दूसरे अमीए का साथन 
नही । कभी कभी ऐसा भी होता है कि हम दुश्ख को ही जान ' 
चूभकर अपना कास्य पदार्थ बनाते हैं, इसलिये “सर्वस्य सुख- 
मीपष्सितम्‌ जैसा देखने में निर्विवाद ज्ञात होता है वैसा वास्तव 
में नही है।हम खुख नही चाहा करते वरन खुखपरिणामी पदार्थ 
हमारी चाह के विषय होते हैं। यही वात हम ,उद्देश्य अथवा 
लक्ष्य की व्याख्या करते हुए बतला चुके हैं और आगे भी 
उपयोगिताबाद के संबंध में कहेंगे। व्यक्तिगत खुखबाद के 
दोनों ही अंगों का खंडन हो चुका । 'अब हम उपयोगिता-चाद' 
पर जाने के पूर्व खुखचाद की और ऋरपनाओं के ऊपर चिचे- 
चअन करना चाहते है । 
यह बात ऊपर बता दी गई हे कि कोरे स्वार्थवाद स 
काम नहीं चल सकता | - समाज में रह कर दुूसरे,के हित को 
< - ( अथवा सखुखवादियों की . साषा में 'छुख!ः रह 
सवा सुखवाद , लीजिए ) अवश्य अपना अमीए वनाना पड़ता 
क्री उच्च श्रेणिया । है | समाज संगठन के अर्थ भी स्वार्थ की सीमा 
ः « - बॉँधनी पड़तीहे | अनियमित स्वार्थ में समाज 
की स्थित्ति नही रह खकती॥ संसार में परोपकारी और आत्म- 
त्यागी मजुर्ष्यां की स्थिति कोरे स्वार्थ-वादियाँ को अवाक कर 
देती है। परोपकार. को संसार से हटाया नहीं जा सकता । 
शभ्राज़कल कलिकाल में भी बड़े बड़े दानवीरःवत्तेमान है। उन 


नल 
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सबको उन्मत्त कहकर एक वार संसार से विदा नही कर 
सकते । परोपेकार अथवा परहित साधन की कुछ तो व्याख्या 
अदश्य देनी पड़गी। कुछ लोगों ने पदार्थ को स्वार्थम्ूलक ही 
मान लिया हे। सच्नहरवीं शताब्दी के पसिद्ध नीतिवेत्ता हाघ्ल 
( घ्र०७७$ ) ( श्ए८८-१६७५६ ई० ) ने कहा है कि उदारता 
आत्म-प्रीति अथवा आत्महित का ही रूपांतर है, दया अपनी 
संभावित दीन हीन अवस्था पर विचार से उत्पन्न हुआ एक 
प्रकारका भय है । सब क्रिआ का सूल स्वार्थ है। सब करों 
के साथ स्वहित सांघन की कामना लगी हुई है | चुहृदारण्यक 
उपनिषद्‌ में एक दसरे प्रसंग से यही सिद्धांत दिया गया हे 
आओषर उसके साथ ही साथ उसके काटका भी दिग्दशंन कर 
दिया है । “हम अमर कैसे होगे ? इस प्रश्न का उतर देते हुए 
याश्षवल्कय जी महाराज कहते हे कि मनुष्य अपने पुत्र से पुत्र 
के अर्थ प्रीति नही करता है, चरन अपने ही प्रीति वा रुस्व के 
लिये । इसी प्रकार उन्होने संसार के लिये भी कहा हे “नवदा 
अरे लोकानां कामाय लोकाः प्रिया भवंति, नवा अरे सूतानां 
फासाय भूतानि प्रियारि भवन्‍्त्यात्मनस्तु कामाय भूतानि 
ध्रियाशि सबन्ति" अथाोत्‌ संसार के हिंत के लिय संसार 
प्रिय नही होता, ओर जीवधारी लोगों के हित के लिये थे 
प्रिय नही होते हैं बरत अपने हित; पीति वा खुख के लिये। 
फिर सब उदाहरणा का सार बताते हुए याह्षवल्क्य जी कहते 
हैँ ४ नया अरे स्वस्थ कामाय खर्चे प्रियम्‌ भवत्त्यात्मनस्त 
बगमाय सर्व प्रियम्‌ भवति »। अ्रर्थात्‌ सब के अर्थ सव नहें। 
प्रिय होता किंतु आत्मा की प्रीति. हित वा खुख के अर्थ सच 
भिय होता हे। याप्वलक्य जी इतना कह कर नही ठहर गए | 
इतना ही उनमें ओर हाव्स साहिब में अंतर है । 'इस बान को 
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कह कर उन्होंने इसी स्पार्थवाद से परम निश्रेयस का शान 
करा दिया है। “आत्मनस्तु कामाय स्व प्रियम्‌ भवति” इसके 
आगे ही वे कहते हैं “आत्मा अरे वा द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मंतव्यों 
निदिध्याखितव्यो मैत्रेय्यात्मसनो वा अरे दर्शनेन श्रवणेन 
मत्या चिज्ञाने नेद £ सब विद्तिम्‌ ”। इस मंत्र मे आत्मा के 
ऊपर विचार करने की आज्ञा दी है। आत्मा के यथार्थे शान 
से ही कत्तेब्य एवं सारे संसार का यथार्थ ज्ञान हो जायगा। 
हाव्स साहिव के आत्मा-संबंधी विचार बहुत ऊँचे न थें इसी 
कारण वे स्वाथंवाद से ऊँचे न जा सके। उनके आध्या- 
त्मिक विचार प्रकृतिवादियों के से ही हैं। वे सव मानसिक 
क्रियाओं को शरीर की आंतरिक क्रियाओं की छाया मानते हैं । 
जो प्रकतिवादी लोग स्थार्थवाद से ऊँचे गए हैं उन्होंने एक 
प्रकार से अपने सिद्धांतो का विरोध किया है। हाव्स साहिब 
स्वार्थवादी थे और वे लड़ाई भूगड़ा करना मनुष्य का पाक- 
तिक शुरण मानते थे। बे शांतिप्रिय थे कितु उनकी शांति 
प्रियता का मूल स्वार्थ ही में था। वे कहते है कि स्वार्थ की 
सीमा बॉधने में ही पूरी रीति से स्वहित साधन हो सकता हैं। 
शांति की ही अवस्था में मनुष्य अपना हित साधन करने की' 
आशा कर सकता है और शांति स्वार्थ को संकुचित किए बिना 
प्राप्त नही हो सकती । यही सिद्धांत हाब्स साहिव की राज- 
नीति और समांज शास्त्र का सूलमंत्र है। इसी सिद्धांत पर 
वे समाज में आईन ओर नियमों की स्थिति की व्याख्या करते 
हे चेली साहिब ( १॥९०0९४७॥!]९ ) का मत इस स्वार्थ- 
चाद्‌ का अंतिम परिणाम है। उनका कहना है कि सारा धर्म 
राजाओं ने अपने स्वार्थ से वनाया है जिसके कारण प्रजा के 
शासन में उनको कठिनाई न पड़े। इस मत्त मे हाव्स साहिब 
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के स्वार्थवाद के छिंद्र बड़े होकर दिखाई पड़ते हैं । हाब्ल 
साहिव का मत कोरे स्वार्थवाद से अवश्य अच्छा है। उनके 
स्वार्थवाद पर चाहे राजनैतिक संस्थाओं के भी ऊँचे ऊँचे 
महल बन जायँ-कितु उनके अज्ुसार मेल॒ुष्य हृदय के उदार 
भावों की पूर्ण व्याख्या नही हो सकती। क्या ऐसे मलुप्य 
नहीं हैं जो अपने यश अपयश की परवाह न करते हुए भी 
दूसरो के लिये अपना स्वस्थ समपेणु कर देने को तैयार रहते 
हो ? ऐसे मनुष्यों की मानखिक स्थिति की हाब्स साहिब क्या 
व्याख्या दंगे ? बहुत से ऐसे अवसरभी आते है ज़ब कि अपने 
अथेसपादन के लिये पदार्थ को साधन बनाने की आवश्य- 
कता नही पड़ती । कभी कभी ऐसे अवसर भी आ जाते हैं 
जब कि स्वार्थ और पराथ में कगड़ा पड़ता है। ऐसे समय 
में हाब्स साहिब के मत से स्वार्थ साथन ही श्रेय है। इस 
बात के मानने में हाच्स साहिब ने संकोच नही किया। वास्तव 
मे हाब्स साहिब ने मजुष्य के घामिक कक्तेब्य को राजनैतिक 
नियम और देश के आईन के साथ मिला दिया है। जैसा कि 
आगे दिखिलाया जायगा हसारा धार्मिक कत्तेब्य राजनैतिक 
नियम और देश के आईन के विरुद्ध नही है कितु उससे उद्च- 
तर है। हाब्स साहिब ने मजुष्य के उच्च भावों पर. चोका 
लगा दिया है, स्वाथेरहित उदारता को जड़ से उड़ा दिया 
जब निष्प्रयोजन पाप कम किए जाते हैं; जब ऐसे लोग चतें 
मान हैं जिनके विषय में भहात्मा भत्त हरि लिखते हे कि 
“ये तु प्लंति निरर्थकम्‌ परहितम्‌ ते केन जानीमहे” तब “ एके 
सत्पुरुषाः पराथघटकाः स्वार्थान परित््यज्य ये » ऐसे लोगो 
की निःस्वार्थ परोपकार स्थिति में विश्वास करना क्या 
अच्चुखित है ? 
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के साथ ही मनुष्य में परार्थ साधन की इच्छा लगी हुई है 
और साधारणतः स्वार्थ और पराथ में विरोध भी नहीं होता 
है। परार्थ में स्वार्थ है ओर स्वार्थ में परार्थ है। यदि में अपना 
पालन पोषण कर रहा हूं तो में एक प्रकार से समाज के 
ऊपर से अपने भरण पोषण का सार हटा रहा हूं और एक 
व्यक्ति को उन्नत बना कर उस अंश मे समाज की उन्नति करे 
रहा हूँ, ओर यदि में परार्थ "साधन में तत्पर होऊं तो दूसरों 
के हित के साथ में अपना भी हित कर रहा हूं क्‍योंकि 
दूसरे भले बन कर अंत में मुभको किसी न किसी प्रकार का - 
लाभ पहुँचावगे। स्वार्थ ओर पराथे दोनों ही ठीक है, जैसा 
जिस समय खुभीता पड़ जाय बेसा करना चाहिए। कामंदे- 
कीय नीतिसार में भी एक जगह ऐसा भत्त प्रतिपादित है। 
' पराथ देशकालजों, देशें काले च साधयेत्‌ | 
स्वार्थ च स्वाथकुशछः, कुशलेनानुकारिण: ॥| * 


यह साधारण लोगों को नीति हैं। ऐसे लोगों को भर्त- 

हरि महराज ने भी साधारण मनुष्यों की कोरटी में रक्खा.है। 
८ सामान्यास्तु पराथ म॒द्मममतः स्वाथोडविशेधेन ये” 

अर्थात्‌ सामान्य वे लोग हैं जो बिना अपने हित-का 

विसर्ेध्र किए हुए दूसरों के हित साधन मे सदा तत्पर रहते 

हैं। सुखवादियो में उस्यवाद का समर्थन 

देनरी सिनविक आज कल के समय में हेनरी सिजविंक ने किया 

ह है। यह स्वार्थ ओर परार्थ साधने की इच्छा 

, दोनों ही को मनुष्य मे स्वाभाविक मानते है। यदि मन्ञष्य जीवन 








% अर्थ-देश ओर काल को जाननेवाला विशेष समग्र या स्थान पर यरार्थ को भी साथे 
ओर स्वार्थपर मनुष्य॑ स्वार्य की ही सिद्धी करने का प्रयत्न करे । * ] 
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में ऐसे अवसर न होते जब कि स्वार्थ और परार्थ में कंगडा 
होता है, जहाँ कि स्वार्थ त्याग ही द्वारा परार्थे साधन की 
संसावना होती है ओर जहां पर बिना आत्म-बलिदान किए 
देशया समाज का हित साधन नहीं होता, तो शायद्‌ उक्षयवाद्‌ 
सश्र जाता कित॒ ऐसे अवसर आने पर उभयवादियों को ओर 
ऊुक कर उच्च पद्‌ से हटना पड़ता है । स्वयं सिजविक साहिद 
इन विरोधात्मक प्रवृत्तियां की एकता करना कतेव्य शास्त्र की 
कठिनतम समस्या मानते है ओर वे इस कठिनाई को दूर 
करने के अर्थ ईश्वर की सहायता लेते हैं। लेकिन विरोधात्सऋ 
पदार्थों को एक करने से ईश्वर भी असमर्थ है, जैसा फि कहा 
भी है कि “वाधितमर्थ बेदाएईपि न बोधयति” विरोधात्मक ' 
वात को वेद भी नही समझा सकते है |] जब यह मान लिया 
कि प्रत्येक मलुष्य के लिये अपना अधिक से अधिक हित 
चाहना श्रेय है, फिर उसी के साथ दुसरो का भी हित चाहना 
श्रेय है यह किस प्रकार हो सकता है। जो लोग अपना अधिक 
से अधिक हित ( खुख ) चाहते हैँ वे यदि दूसरों का हित 
चाहँगे तो स्वार्थवाद में बाधा पड़ जायगी और यदि स्वार्थ 
बाद से बाधा नही डालना चाहते तो पराथेवाद नही सध्चता। 
“रामाय स्वस्ति ओर रावणाय स्वस्ति, दोनों ही एक साथ 
नही कहा जा सकता। इससे यह न समझा जाय कि पराथर्थ 
ओर स्वार्थ मे सचमुच ऐसा ही भेद है जैसा भलाई और 
बुराई में, कितु इतना भेद अवश्य हे कि वह कभी कभी बडे 
आडमियाों को कि-कतेव्य-विमृढ़. बना देता है। _ 

सिजवबिक साहिव स्वार्थ ओर परार्थ दोनों का अ्रस्तित्व' 
नैसर्मिक मानते हैं, कितु यदि उनसे पूछा जाय फि वह अर्थ 
या हित किस में है तो उसके लिये उनके पास एक ही उत्तर है 
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'कि खुख ही परम पुरुषार्थ है। वे केवल सुख ही सब क्रियाओं 
का मुख्य लक्ष्य मानते है, ओर सब लक्ष्य-साधन मात्र हें। 


यदि यह भी मान लिया जाय कि खुख के अतिरिक्त और 
'ऋकुछ भी हमारे इएट में शामिल नही है तो भी हमको यह अचवेश्य 
मानना पड़ेगा कि वह इष्ट खुखदायक होते के कारण ही इष्ट 
कहलाया । इस बात में वह अपनी सदसदूविषेक बुद्धि 
को ही प्रमाण सानते हैं। इस कथन की तीनों बाते विचार- 
णीय हैं। पहले तो सुख के अतिरिक्त ओर बहुत से अभीए 
पदार्थ है जैसे कि ज्ञान्प्राप्ति की इच्छा, अथवा खुद्रता 
सन्न होना और फिर केवल खुख को कोई नही चाहना, यदि 
हम को सुख हो झौर उसके साथ यह ज्ञान न हो कि हम 
सुखी हैं तो ऐसे सुख को कोई न चाहेगा। यदि झुख को 
झुख्य अंग माना जाय तो क्या हानि होगी ? इसका उत्तर 
हम केवल इतना ही देना चाहते हैँ कि अंग या भाग पूर्ण से बडा 
नही हो सकता ओर यदि हम किसी एक अंग को ही झुख्य 
माने तो दुसरे अंग की आवश्यकता ही क्‍या थी। दूसरे अंग 
का वर्तमान होना किसी एक अंग के मुख्य न होने का सब से 
वड़ा प्रमाण है। यदि हमारे इए में खुख के अतिरिक्त और 
कोई शामिल है तो सुख हमारा इष्ट नहीं, ओर न हम उसे इष्ट 
के अंगों ही में श्रेष्ठठा दे सकते हैं। बरततमान शताब्दी “में 
केम्त्रिज निवासी डाक्टर मेक्टेगट ने ( ०८०९४2०८।६ ) खुख 
को न तो क्रियाओं का लक्ष्य ही माना है ओर न उसको लक्ष्य का 
कोई अंश स्वीकार किया है किंतु छुख ढुःख को किसी कोय्ये 
के धार्मिक मूल्य निर्धारित करने में प्रधान, मापक माना है | 
सुख दुःख का अनुभव सबको एक सा नही होता, किसी को 
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अधिक और किसी को कम । जो मापक धत्येक मनुष्य के 
साथ वदले उसका क्‍या विश्वास ? 
सदसद्विवेकवती बुद्धि पर हम पूर्णतया विश्वास नही 
कर सकते ओर न हम जन खसपुद्ाय के वाक़्यों को प्रमाण 
मानना ठीक समभते है क्‍योंकि उन्हों ने अपने मन ओर 
अपनी क्रियाओं का पूरी रीति से विश्लेषण नहीं किया हैं 
ओर यदि हम उनके कहने को प्रभाण भी मान ले तो सिजबिक 
, साहिब को विशेष लास न होगेर॥ जन समुदाय की नैतिक 
निर्धारणा उनके प्रतिकूल पड़ेगी! क्योकि साधारण लोग खुखा 
पे ऊँचे नीचे का भेद अवश्य मानते हैे। सिजविक साहिब यह 
भेद्त मानने को तेतार न होगे, क्योकि ऐसा करने से उनको 
सुखवाद से हटना पडेगा। 


छुठा आध्याय । 


उपयोगिता बाद । 
( एधाधदवा 05 ) 


गत अध्याय में स्वार्थ-वाद-संबंधी कई प्रकार की ऋल्‍प- 
नाओ का विवेचन हो छुका है । अब देखना चाहिए कि 
खुखवादियों के परार्थवाद से अथवा 

जेनथम साहिब छइलत उपयोगिता बाद ( एप्ताप्छयरक्षापरंड्ण्म ) 
उपयोगता बाद... से हमारी कहांतक तुष्टि होती है। 'अधि- 

की परिभाषा. कांश लोगो का अधिक सुख” यही डप्यो- 

.... गिता वाद का सूल मंत्र है। विलायत में 

इस मत के प्रवर्तक वेनथम (827/7877) और मिल (॥/३]))ह० 
हैं। वेनथम साहिब ( १७४८-१८रश९ ) ने अधिकांश लोगों का 
अधिक खुख परम पुरुषार्थ माना है। उन्होंने इस बात का 
ओर प्रमाण नहीं दिया कि अधिकांश लोगो ही का छुख ज्यों 
असीष्ट है ? उन्होंने केवल, अपनी ही मिसाल देकर कहा हे 
कि दूसरों के खुख में ही उनको सुख मालूम होता है । चैसे 
उन्होने यह सी मान लिया है कि वास्तव में खुख चाहने से 
: ही काम चलता है। दूसरों का खुख तो ऐसा है कि जैसे खाने 
में खाद ब्रढ़ाने-के लिये थोड़ी सी चटनी या मिठाई खाली 
जाय | # वेनथम साहिब खुखो में गुणभेद -नहीं मानते, केचल 


# 3५पाएशफए 75 एशाए ए००4 00 तह55९४, 5९[-7€ए57व 
8[098 जा 5६०९ 407 686(. 
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परिमाण भेद ही मानते है, अरथांत्‌ जो खुख देर तक रहने 
वाले हैं और जिनके साथ कम दुख लगा हुआ है ओर देर 
तक रहने से जिनकी तेजी न घटे, ऐसे खुखो को दुःखपरि 
णामी और अल्पस्थायी खुखों की अ्रपेक्ञा पसंद करना 
चाहिए। वेनथम साहब ने कुछ कत्तेब्य के उत्तेजक 
भी माने हैं। उसका कारण यह है कि दूसरों «का 
खुख चाहना मलुष्य का परम लक्ष्य है, तथापि जब 
तक उस लक्ष्य की ओर जाने भें व्यक्ति को कुछ सुख वा दुःख 
अथवा भय से न बचना होगा, तब तक वह व्यक्ति 
शीघ्र दूसरे के खुख की चेष्ठटा करने में प्रवृत्त न होगा । 
इस लिये पांच मुख्य उत्तेजक माने गए हे । पहला प्राकृतिक 
नियम, जेसे अधिक विषय-भोग में लिप्त होने से स्वास्थ्य 
बिगडने का डर रहता है। दूसरा, राजनेतिक नियम 
यथा आइन है, जिसके भय से मनुष्य स्वार्थे को डचित 
मात्रा से बढ़ने नहीं देता है। तीसरा, समाज की निदा 
स्तुति, दूसरो का खुख चाहने में समाज से आदर 
आर प्रशंसा मिलती है तथा खार्थी बनने में निठा होती है। 
स्त॒ति, के प्रतोमन ओर निदा के भय से मह्ुष्य पर-हित-साधन 
में प्रवृत्त होता है। हमारे यहां ऊंचे विचारवाले लोग निंदा 
की परवा नही करते है । उनके लिये धर्म करने के लिये 
धर्म ही की उत्तेजना पर्याप्त है। निष्काम कर्म की दृष्टि से ये 
सब उत्तेजक चुथा हैं। श्रीमरकूगवद्गीता में तुल्य निंदा स्त॒ति 
वाले पुरुष को ही भगवान ने अपना प्रिय बताया है । भतेहरि 
महाराज लिखते हे कि 
निंदन्तु नीतिनिपुणा यदि वा स्व॒वन्तु, 
लक्ष्मी: समाविशतु गच्छतु वा ययेष्टम | 


[ ६७ | 


अद्येव वा मरणमस्तु घुगान्तरे वा, 
न्याय्यात्यथ: प्रविचकति पद न घीराः ॥# 
चौथी उत्तेजना धर्म की है। बहुत से अच्छे काये ईश्वर 
की ग्रसंता के अर्थे अ्रथवा खर्ग के लोभ ओर नरक के भय 
से किए जाते हैं। पांचवी उत्तेजना आत्म-तुष्टि की भानी 
गई है। दूसरों को खुख देने से आत्म-तुष्ठि और खार्थी बनने 
से आत्म-ग्लानि पेदा होती है। सुखवादियों ने इन उच्तेजको 
को तो माना है, किंतु इनके मानने में उनको अपने पक्त से 
गिर जाना पड़ता है। इन उत्तेज़कों का अस्तित्व ही इस बात 
का प्रमाण है कि सब को दूसरों का खुख अभीष्ठट नहीं है। 
वेनथम साहब के सुखबाद का अधिक गुणु-दोष-निरूपण न 
किया जायगा, क्योकि उपयोगितावाद के सर्वोत्तम व्याख्याता 
' मिल साहव ही हैं और उनके गुणु-दोष-निरूपण में पायः सब 
डपयोगिताबादियां के गुण दोष आ जावंगे। 
मिल साहब ( 3. 5 ४३।]--१४०६-१८७३ ) भी वेनथम 
साहिब की वचनिका को मानते हैं । उनका भी यही कहना है, 
कि अधिकांश लोगो का अधिक सुख 
उपयोगिता-वाद सिद्ध ही हम लोगों का अभीष्ट होना चाहिए । 
करने मे मिल साहव इस बात को ,मिल साहब निम्नोल्लिखित 
की युक्ति. वार्क्यों द्वारा सिद्ध करते हैं।% “इसके 
लिये कोई कारण नहीं बतलाया जा सकता 
हि * अर्थ-नीति में निपुण मनुष्य निंदा करे वा स्तुति करें, लक्ष्मी रहे चौंहें विलकुर्ल 
रुष्ट हो कर चली जाय, मृत्यु आज ही प्राप्त हो अथवा कालान्तर में हो परतु धीर 
पुरुष न्‍्यायमार्ग से कभी च्युत नही होते । 
१२० २६४४०४ ९४४ 9६ ४ए४४ जश्र)ए 76 26९7९78! 790909770९55 
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कि सर्वतलाधारण का झुख क्योंकर घांछनीय है, सिवाय 
इसके कि प्रत्येक मलुप्य श्रपने खुख की ( जहां तक कि वह 
उसकी जान में लभ्य दिखाई पड़ता हैं ) इच्छा करता है | जब 
यह बात मान ली गई, तो इसके अतिरिक्त ओर किसी प्रमाण 
की आवश्यकता नहीं । अ्त्यक्षे कि प्रमाणम?ः। इस वात के 
सिद्ध करने के लिये जितने प्रमाणों की आवश्यकता है, वे 
सच ही आ गए हूँ। प्रत्येक मनुप्य के लिये उसका खुख ही 
श्रेय है। अतः सर्वचसाधारण का खुख सब ही के लिये 
श्रेय है » | 
यह युक्ति देखने में बहुत ही सीधी सादी मालूम पड़ती है. 
फकितु जब इसे विचार दृष्टि से देखते है, तव आश्चर्य होता है, 
फि तकशास्त्र के कर्ता पंडितवर मिल ने 
मिल साहवकी. इतने थोड़े से वाक्यों में इतनी अधिक ता- 
बुक्ति का सटन रक़िंक भूल किस प्रकार कर दीं ! पहले तो 
सब लोग केवल छुख की वांछा नहीं करते । 
खुख फे अतिरिक्त छानादि बहुत से ऐसे पदार्थ हे जो क्रिसी 
ओर घस्तु का साधन न होते हुए भी वांछित हैं, और यदि 
यह भी मान लिया जाय कि सव लोग, खुख ही की वांडा 
"करते हैं, तो क्या वांछित और वांछनीय में कोई भेद नहीं ? 
अगरेज़ी शब्द [0057970० मिल साहब ने एक स्थान पर 


9€6९ए८४ 7 [0 06९ 8((980990!8, 6९57८६५ ॥75 0एछप्र 7907772५5 
7:78, ॥0ए९एलए उधार 8 छिए। ए8 शाजएरट 20 एच्ञाए 8] पर 
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'ांछितः के अर्थ मे ओर दूसरे स्थान पर 'वांछुनीय” के अर्थ में 
लिया है। बहुत से पदार्थ जो वांछित हैं, वांछनीय नहीं । जैसे, 
'पर-धन-हरण बहुतों को वांछित है, किंतु चांछनीय अथवा 
श्रेयस्कर नहीं समझा जा सकता । अस्तु, यदि थोड़ी देश के ' 
लिये यह भी मान ले कि हर एक मलुष्य के लिये उसका 
खुख चांछनीय है, तो इससे यह किस प्रकार सिद्ध हो सकता 
है कि सर्वसाधारण का खुख सब के लिये ( व्यक्तितः ) श्रेय 
है'। यह तो इस प्रकार से होगा कि यदि कोई कहे कि हर 
एक आदमी को भरपेट खाना चाहिए, इस लिये सब आद- 
मियो को ( समष्टि रूप से ) भोजन कर लेना चाहिए। अथवा 
दूसरा उदाहरण लीजिए । यदि किसी फौज में सो आदमी 
है और प्रत्येक जवान को ६ फुट का होना चाहिए तो क्या 
इससे यह खिद्ध हो सकता है, कि फीज के हर एक आदमी, 
को ६०० फुट को होना चाहिए। जिस प्रकार हम यह नहों 
मान खकते कि प्रत्येक मदुष्य को ६०० फुट का होना चाहिए, 
डसी प्रकार हम इस वाक्य से कि हर एक को अपना अपना 
खुख ईप्सित है, यह अज्ञुमान नहीं कर सकते कि सब लोगों 
को सब का झुख ईप्लसित है। इसमें भूल इस बात से पड़ 
जाती है, कि एक ह्थान में तो सब! शब्द का अर्थ विभाजक 
रीति ( 708079709०८!9 ) से, और दूसरी जगह समाहार 
रूप ( 0०॥९८४२८१५ ) से लगाया गया है। इस विरोधासास 
को अंग्रेज़ी भाषा में ( 78]]8८ए 0६ 00779090079 ) अर्थात्‌ 
,'समाहार संबंधी विरोधाभास कहते हैं। नीचे के व्छोकद्धय मे 
ग्एक उच्च प्रकार का उपयोगितावाद प्रतिपादित है, किंतु यह 
उपयीोगिताबाद आत्मौपम्य के आधार पर सिद्ध किया गया है.! 
'इस युक्ति में उपयेक्त दोष नहीं आते। यह उंपयोगितावाद 
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जैसा कि आगे दिखाया जायगा घेदांत-प्रतिपादित ऐक्यवाद 
के ही आधार पर सध सकता है। 
प्राणा यथात्मनोमीष्ठा भूतानामपि ते तथा । 
आत्मोपम्येन भूतेषु दया कुवेन्ति साधवः ॥ 
प्रत्याख्यान च दाने च सुखद: प्रियाप्रिय । 
आत्मोपम्पेन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छीति ।। 


इन श्लोकों में निज्र आत्मा को ही घमाण लेकर सबके साथ 
दया और उपकार करना बताया है। इस युक्ति के साथ यह 
अवश्य मानना पड़ेगा कि सव को संसार में स्थित रहने 
का बराबर अधिकार है। इस वात के लिये कोई बुद्धिमान 
घुरुप 'नाः नही कह सकता। यदि कहे, तो उसको ही लंसार 
में स्थित रहने का क्‍या अधिकार ? जब सब को संसार में 
स्थित रहने का वराबर अधिकार है, तो किसी को दूसरे की 
स्थिति में बाधा न डालनी चाहिए । 
मिल साहिब के उपयोगिता-बाद में इन तार्किक भूलों के 
अतिरिक्त ओर भी चहुत से दोष हैं। उनमें से केचल ठो या 
तीन ही इस स्थान पर बताए जाधंगे। यदि 
मिल साहिव के हम खुख-वादियों के साथ यह भी मान 
'डप्योगिता-वाद में ते कि सुख श्रेय हैं, तो हमें इस वात के मानने 
अन्य दप क्राक्‍्या प्रमाण है कि श्रेय के अंतर्गत खुख 
के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं है ? यदि हम 
यह कहे कि कवि लोग विद्धान्‌ होते हैं, तो क्‍या विद्धानों की 
संज्ञा में कवियों के अतिरिक्त और कोई झुपठित 
रुप नहीं आ सकते है ? इसी प्रकार यदि छुख श्रेय हे, तो 
क्या सुख फे अतिरिक्त ओर कुछ श्रेय नहीं ? वहड्ुुत से लोग 
छेसे है जो सुख दुःख का विचार न कर घर्मे ही चाहते हैं।. 
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'इसके लिये मिल साहब का कहना है, कि पहले पहल तो 
खुख के अर्थ धर्म किया जाता है, फिर पीछे से भाव-साहचर्य्य 
नियम ([,9७ ० ६6 95500907 ० १4९०७) के अनुकूल खुख 
को छोड कर लोग धम ही की इच्छा करने लगते हैं। जैसे कोई 
डाक्टर के कहने से किसी रोग के निवारणार्थ हुका पीने, 
लगे ओर फिर रोग चले जाने पर भी हुक्का पीता ही जाय ! 

डउपयोगिता-वाद के हिसाब से अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख ही परम श्रेय हे। अधिक सुख का क्‍या अर्थ है? क्‍या 
खुखो की भी जोड़ बाकी हो सकती है ? खुखो का जोड़ खुख 
नहीं हो सकता । वह जोड़ ही होगा । 'खुख का अज्ुसव ही 
किया जाता है, जोड़ नहीं; ओर जब सब लोगों का एक सा 
खुख हो, तो उसक्रा ऋण तथा घन भी किया जाय ! खुख 
कोई निरपेक्ष पदार्थ नहीं । खुख का अनुभव सब को एक सा 
लही होता। जो पदार्थ एक को खुखद होता, हे वही दस रे 
को दुःखद हे। (()ग्रढ ग्राबप?8 गाता 78 87006: माक्षा?5 
7०४०४ ) #जिस वात की हमे इच्छा नहीं, उसके उपलब्ध 
हो जाने से हम को खुख नही हो सकता। नारद जी ने एक 
समय एक शुकर से पूछा था कि वह स्वर्ग को जाना चाहता 
है या नही ? शूकर ने उत्तर में पूछा कि स्वर्ग मेविष्ठा मिलेगी 
या नही ? इस उदाहरण से स्पष्ट हो गया कि हम अपने 
परिमाण से अधिकांश लोगों का खुख नहीं चाह सकते । 
शायद जिसे हम सुख समझते हो, वह उनके लिये दुःख रूप 
हो | फिर हम संसार में खुख-मात्रा को कैसे बढ़ा सकेंगे ? 
सिन्न रुचिवाले लोगो में एक ही पदार्थ सब को सुखदायक 


ह] 


# जो एक आदमी के लिये भोजन होता हे; वह दूसरे के लिये विष होता, है । 
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नही हो-सकता। संसार में सुख कीमात्रा बढ़ाने के पहले 
लोगों को' सुधार कर उनमें उनके अनुभव करने की च्षमता 
पैदा करनी चाहिए । आज कल के मनोविज्ञान ने भी इस बात 
को भली भांति सिद्ध कर दिया है कि खुख हमारी क्रियाओं 
का लक्ष्य नही । यदि ऐसा होता, तो वहुत से कार्ये संसार 
में न होते । वालक प्रथम अपनी माता के स्तनों को सेुह में 
न लेता, क्योंकि बिना एक बार दूध पिये उसे उसके आनंद 
का ज्ञान कहां से आता? कामना का आचेग हमे कार्य मे प्रचृत्त 
कराता है। बहुत से ऐसे अवसर होते हैं जिनमें कि हम 
जान वृक कर दुःख मे पड़ना चाहते हैं। यदि यह कद्दा जाय 
कि हम भावी सुख के अर्थ थोड़ी देर का दुःख उठाने को 
तैयार हो जाते है, तो इससे इतना तो सिद्ध हो ही गया 
कि तवात्कालिक खुख प्रत्येक क्रिया का लक्ष्य नहीं। इसके साथ 
ही एक प्रश्न उठ सकता है कि यदि खुख की इच्छा स्वाभाविक 
होने के कारण सुख सब को अभीष्ट हे, तव फिर कोई तात्का- 
लिक सुख को क्यो छोड़े ? कहना पड़ेगा कि बुद्धि ऐसा 
बतलाती है। फिर भावी झुख के लिये प्रस्तुत सुख का छुेपड़ना 
हमारा खुखान्वेपण न होगा, वरन अपनी बुद्धि का श्राण्ा- 
पालन होगा | तो यदि चुद्धि का अज्लुकरण करना कत्तेव्य मान 
ले तो क्‍या हानि 
उपयोगितावाद के अनुसार अधिकांश लोगों को अधिकांश 
झुख की इच्छा करनी चाहिए। इसमे पहले तो यही प्रश्न 
उठता है कि अधिकांश लोगों की अपेक्ता थोड़े लोगों के 
सुख का क्यों परित्याग' करनों चाहिए? कभी कभी ऐसा 
होता है कि अधिकांश लोग ही भूल में होते हैं, और उनकी 
देप्सित वात को कर .देने से'अंल्प संर््यावाले लोगों को 
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अन्याय रीति से हानि पहुँच जाती'है । एक बात और 
लीजिए, यदि हम ऐसी कल्पना करे कि एक समझ मे 
केवल १० ही मनुष्य है, जिनमें से कि एक मलुष्य की झुख 
अचुभव करने की शक्ति साधारण लोगों से सदा दूसग्रुनी से 
भी अधिक बढ़ी हुई हे, तो क्या उस एक मनुष्य की तृप्ति 
करना अच्छा है, अथवा द्सो आदमियों को थोड़ा खुश कर 
देना अच्छा होगा ? उपयोगिता-वादियों के लिये यह कठिन 
समस्या होगी । | ' ै 
'. उपयोगिताबादी आंतरिक भाव की अपेक्षा वाह्य परिणामों 
, कीं ओर अधिक ध्यान देते हैं। बहुत से ऐसे अवसर आ 
जाते है. जिनमें कि कोई काम बुरी नियत से फिया जाता हे, 
किंतु किसी कारण से वह काम समाज को लाभदायक हो 
जाता है और कभी कभी होम करते हाथ जल जाता है, अर्थात्‌ 
काम्त तो अच्छी नियत से किया जाता है श्रीर उसका फल 
चुरा होता है। उपयोगिता-वाद्‌ के हिसाब से पहला काम 
' दूसरे की अपेक्षा अधिक नैतिक सूल्य रखता है। यह ऊपर 
बताया जा चुका है कि हमारा कत्तेव्याकत्तंव्य-निर्धारणा का 
विपय हमारा आंतरिक भाव अथवा नियत है, न कि कार्य का 
परिणाम । कितु उपयोगिता-वादी इस सिद्धांत को नहीं मानते। 
बेनथम के प्रतिकूल मिल साहब ने खु्खो में गुण-भेद माना 
है--कुछ ऊंचे दर्ज़ के ओर कुछ नीचे दर्ज़ के। यदि इस 
भेद का सूल खुख ही की मात्रा है, तो उसको गुण-सेद न 
कह कर परिणाम-भेद कहना चाहिए और जो यह भेद का 
मूल खुख के अतिरिक्त कुछ और वस्तु है, तो खुख-वाद को 
तिलांजलि देनी चाहिए। यदि एक झुंख दूसरे सुख की 
अपेक्ता अधिक वांछुनीय है, तो उसमें कुछ' विशेषता अवश्य 
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है। वह विशेषता ही हमारी कामना का लब्य' हो जायगी और 
खुख गोण हो ज्ञायगा। ओर यदि छुख को प्रधान मानते है, तो 
सव ही सुख वरावर होगे ) मिल साहब की पुस्तक पढ़ने का 
खुख और गधे का धूल मे लोटने का खुख वरावर ही हो जायेंगे ! 
मिल साहव ने सुखो में भेद कर के खुख के भ्रतिरिक्त एक ओर 
ही निर्णायक मान लिया है। वह निर्णायक बुद्धि है । 
इस दोप-निरूपण से पाठकगण यह न समझा ल, कि 
उपयोगिता-वाद नितांत भ्रांत एवं अजुपयोगी है। साधारण 
लोगों के लिये बहुत से अवसरों पर इससे” 
उपयोगिताबाद का अच्छा ओर कोई कत्तेव्याकत्तेव्य का निर्णायक 
उपयोगिता. नही मिलता । इसको मान कर वहुत सी कठि- 
नाइयां दूर हो जाती है, क्रितु वह सबंधा श्रेय* 
नहीं। बहुत सी राजनेतिक उन्नतियां उपयोगिता-वाद फक्े ही 
आधार पर हुई हैं। आज कल भी राजनैतिक आंदोलन करने- 
वाले उपयोगिता-बाढ का ही आश्रय लेते हैं। सर्कारी आइन 
, की भलाई बुराई जांचने मे उपयोगिता-बाद से वडी सहायता 
मिलती है | उपयोगिता-बाद का वाहरी परिणाम प्रायः अच्छा 
ही होता है। पर उपयोगिता-बाद के दोप दूर कर के उसको 
दृढ आधार पर रखना आवश्यक है | 
उपयोगिता का परिमाण हमारे यहां भी कई स्थानों में 
लगाया गया हे, कितु जिनके लिये वह लगाया गया था, चे 
साधारण लोग नहों थे। श्रीरामचंद्र जी को 
आस्तपप में उप- अयोध्या में लौटा लाने के लिये डपयोगिता- 
योगितावाद के चाद का ही खहारा लिया गया था। उनके 
उद्वत्ग्ण..बहां चले जाने में श्रधिकांश लोगों को श्रवश्य 
खुख होता, किंतु रामचंद्र ने अपने कर्तव्य के 


[-७४ |] 


आगे उस उपयोगिता-वाद को उपयोगी न समझा।+ रघुवंश 
के दूसरे सर्ग में सिंह ने महाराज दिलीप को सी उपयोगिता- 
चादियों की ही युक्ति दी हे 


है। 


'. एकातपन्र जगत; प्रम्न॒ुत्व॒ नव चबयः कान्तामिदं वपुश्र. | .. 
अव्पस्य हेताबहुहाठीमच्छन्‌ विचारमूढ: प्रतिभासि से त्वम-॥ « 
भूतानुकम्पा तव चेदिय गोरेका भेवत्‌ स्वस्तिमती त्वदन्ते । 


जीवन्‌ पुनः शशथ्वदुष्ठवेभ्यः प्रजा: प्रजानाथ पितेव पासि ।[ 


महाराज दिलीप ने भी इस डउपयोगिताबाद की कसोंटी 
क नही भाना। यद्यपि कत्तेब्य ओर उपयोगिता का कोई 
नेसर्गिक विरोध नही है, तथापि हमारा कत्तेब्य केवक्ष उपयो- 
'गिता से उच्चंतर है। बीसवी शताब्दी के सुप्रसिद्ध तत्ववेत्ता 
ऋषची ( (70०९ ), जिनका मत अंत में बतलाया जायगा 
ऐसा ही कहते हैं। उन्हों ने भी अर्थ ( /0०070०770० ) और 
अर्म ( :६08०5) की इसी प्रकार एकता की है। हमारे 
देश में धरम, अर्थ ओर काम तीनों ही को “्रिवर्गश कह कर 
एक साथ रखा है । 


उपयोगिताबाद से राजनीति ओर संमाज को वढ़ा भारी 
सास हुआ कितु धर्म का परिमाण राजनीति के पर्मिण से 


/ #& अर्थ-हे राजन ' तुम्‌ समस्त पृथ्वी को शासन करनेवाले हो । * उमर भी तुम्हारा 
नई हे । शरीर भी तुम्हारा बहुत सुदर है । अत" थोडे के अर्थ बहुत का नाश करने की 
इच्छा रखनेवाले तुम मुझे विचारमूढ मालूम होते हो । यदि तुम भूतदया के ही पक 

पाती हो तो तुम्हारे नाश से केवल गो की रक्षा होगी और यदि जोते रहोगे तो चिरकाल 
पिता की नाई प्रजा का दु ख हरंण करते रहोंगे । 


ऊ 
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उपयोगितावाद का कुछ ऊँचा है; वैसे चाहिए तो यही कि राजने- 
असली त् तिक परिमाण भी धार्मिक परिमाण की वरावर 
। ऊंचा हो जाय । धार्मिकऔर राजनैतिक परिमाण 
की समता करने के लिये यह आचवश्वक नहीं है कि धार्मिक परि- 
माण घटा दिया जाय, वरन्‌ राजनैतिक परिमाण ही को ऊँचा 
करना चाहिए। उपयोगिता-वाद की प्रशंसा इस अथ्थे की जाती 
है कि उसने अधिकांश लोगों के हित की ओर ध्यान दिया, 
न कि इसलिये कि उसमें सुख को हित माना है। हमारे देश- 
वासियों ने इसी लिये, उपयोगिता-बाद में जो मूल्यवान पदार्थ 
था, उसे नहीं छोड़ा | गीता में 'सर्वेभूतहिते रता» वाक्य आया 
है। सर्व की बड़ी महिमा है। मिल आदि उपयोगिता-वादियों 
के, वेदांतियों के समान, आत्मा के विषय में चिस्तृत विचार न 
थे। इसी कारण उनको सर्वहित के लिये प्रमाण देने में भूले 
करनी पड़ीं। कितु वड़े आदमी की भूल से भी बड़ी शिक्षा 
मिल जाती है। यदि ऐसी भूल न की जाती तो उपयोगिता- 
बाद का वास्तविक तत्व न मालूम होता। हमारे देश के 
लोगो ने ( विशेष कर वेदांतियों ने) इस सार को पकड़ 
लिया है। भर्ठृहरि जी कहते हैं, ' खार्थी यस्य परार्थ एव-स 
प्रमाने कः सतामग्रणीयः ? अर्थात्‌ पराथे ही जिसका खार्थ है 
वही सव साधु पुरुषों में अग्रगराय है। कितु हमारे यहां 
परार्थ को दूसरे का सुख अथवा अपना सुख नही माना है। 
गीता में सर्वभूत-हित चाहना श्रेय वताया है और जहां पर 
सुख की वात आई है, चहां आध्यात्मिक खुख ही अभिषेत है। 
जब घाणियों की एकता मान ली, तब खार्थ और परार्थ में भेद 
नहीं. रहता और परोपकार भी स्वार्थ की भांति स्वाभाविक 
हो जाता है । ह 
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बीसवीं शताब्दी में रृत्यवाद (?:8४277४०४॥7) के 
कारण उपयोगिता-वाद की और भी महिसा बढ़ गई। उन 
लोगो ने उपयोगिता-बाद को तठत्वज्ञान में सी 

०:०३ पाक्षआए.. जिगाया है। उन्होंने उपयोगिता को ही 
सत्य का निर्णायक माना है। कितु ड्रन 

लोगों ने उपयोगिता का अर्थ अधिकांश लोगों का अधिक 
खुख नहीं माना, वरन अधिकांश लोगो की चाह की 
तृप्तिया तुष्टि ( 8908782८007 ० 0९४००४१५ ) को खत्य 
का निर्णायक माना है। उन लोगों के मत में अधिकांश 
लोगो की चाह की अधिक से अधिक तृप्ति ही कत्तेंब्या- 
कत्तेव्य का निर्णायक है। , कृत्यवाद के मुख्य व्याख्याता 
' अमेरिका के झुविख्यात तत्ववेत्ता विलियम जेस्सख 
( एए७१]]]8799 3977९5 ) ( १८४२-१६१० ) साहिब ने अपनी 
शिक्षापूर्ण पुस्तक * बिल हू बिलीव ? ( ५७१)] ४0 9८!४९८ए८ ) 
में कत्तेव्याकत्तव्य संबंधी तीन प्रश्ष उठाए हैँ। पहला प्रश्न 
सनोविज्ञान से संबंध रखता है। वह यह है कि कर्त॑व्या- 
कत्तेव्य-बुद्धि नेसर्गिक है अथवा अचुभव-प्राप्त १ इस विषय से 
जेस्स ने उन्‍्हों लोगों से सहृदयता प्रकाशित की है जो कि 
कत्तेव्याकत्तेव्य बुद्धि को अलुभवप्राप्त मानते हैं । दूंखरा 
अ्रश्ष तत्वज्ञान-संबंधी है । चह प्रश्न कत्तेव्याकत्तेव्य के परिमाण 
की वास्तविक सत्ता के विषय में है, झर्थात्‌ धर्म की सत्ता 
सलुष्य समाज से निरपेक्ष कही ओर है या नहीं ? इस प्रश्न 
का उत्तर-भी पूर्ववत्‌ वे यही देते हैं कि मनुष्य समाज के 
अतिरिक्त धर्म की कोई खाधीन निरपेक्ष वास्तविक सेत्ता 
नहीं है। “तीसरा प्रश्न॑-स्वयं निर्णायक अथवा परिमाण ही के 
विषय में है। कत्तेव्याकत्तेव्य का निर्णायक क्‍या है ? यही 


य्ज 
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कर्सेव्य-शास्त्र का मुख्य प्रश्न है। इसके संबंध में जेम्स साहब 
कहते हैं कि यदि हम कत्तेव्य का भार अपने ऊपर मानते है, 
तो इसके साथ कोई भार रखनेवाला होना चाहिए और वह 
भार रखनेवाला हमारे प;ऐसा ही जीता जागता मलुष्य होना 
चाहिए। अर्थात्‌ यदि एक ओर भार है, तो दूसरी ओर कोई 
इस वात का चाहनेवाला भी हो कि यह सार पूरा हो । उप- 
योगिताबाद के खंडन में यह वात वताई जा चुकी है कि 
चाह के बिना सुख नही हो सकता । खुख से पहले चाह हे । 
विलियम जेम्स ने इस बात को भली भांति सिद्ध कर 
दिखाया है कि क्रिया और कत्तंव्य का मूल चाह है। जहां 
चाह नहीं, वहां कुछ कत्तेव्याकत्तंव्य नहीं । भला बुरा कोई 
निरपेक्ष पदार्थ नही । यदि संसार भर मे एक ही भलुष्य हो 
तो उसे अपनी रक्षा के सिवाय और कुछ कत्तेंब्य न रहे, नहीं 
नहीं, शायद्‌ अपनी रक्त भी डसे बुरी मालूम पड़ने लगे। 
दूसरों की तथा अपनी चाह के अज्ञकूल अथवा प्रतिकूल होने 
से किसी कार्य का धार्मिक सूल्य निधोरित किया जाता है! 
बैसे तो जैसी कि कहावत है, कि ' बन में मोर नाचा, किसने 
जाना ? जिस काये की किसी को चाह नही, वह न तो बुरा 
ही है न भला ही । दान देना भला है, किंतु जिसे धन की 
चाह नही, उसको धन देने से क्या लाभ ? अथवा जाड़ों में 
वरफ के जल की प्याऊ विठालने से कौन सा पुण्य होगा ? 
यह वात तो मान ली गई< कि कत्तेंव्य किसी न किसी की 
चाह की तुष्टि में हे, कितु प्रश्ष यह है कि किस किस की चाह 
की तुष्टि की जाय ? चोर तो यह चाहता है, कि मुझे धन मिले 
ओर साधु चाहता है कि मेरा धन सुरक्षित रहे । जब दो दल- 
वाले आपस म॑ लड़ते हैं, तब घे एक दूसरे के नाश करने पर 
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उतारू हो जाते है। गाहक़ मद्दे से मद्दे भाव पर दूखरे से 
माल को खरीदना चाहता है ओर बेचनेवाला अधिक लाभ 
उठाना चाहता है। पुरानी रोशनी के लोग कहते हैं कि देश 
में अकाल, बीमारी और नि्धेनता नये आदमियों की नई नई 
अल ढाल ही के कारण है, इस लिये जहां तक हो सके, नई 
चालने की बाते बढ़ने न पावं; और नई रोशनीवालों का यह 
ख्याल है कि जितनी जल्दी हो सके जाति पांति के बंधन, 
पुरानी रीति और रिवाज उठ जायें, नहीं तो भारतवर्ष का 
उद्धार कदापि नहीं हो सकता । ऐसी अवस्था में कत्तेव्य-परा- 
यण तत्व-वेत्ता का क्या धर्म होगा। सब परस्पर-विरोधी 
इच्छाओं की एक साथ तृप्ति नही हो सकती । *% विलियम 
जेम्स कहते है, कि यह संसार सब की इच्छाओं को पूरी करने 
के लिये बहुत गरीब है | इसलिये उन इच्छाओं का पूरा करना 
धर्म है, जिनके पूरे होने से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति 
हो सके। वेही कार्य श्रेय अथवा करत्तेंब्य समझे जायें, जिनके 
हारा अधिक से अधिक लोगों की तुष्टि हो सके | कत्तंव्यशील 
पुरुष को अपनी इच्छाएँ ऐसी बनानी चाहिएँ, जिनके तृप्त 
« होने से अधिकाधिक लोगों की इच्छा तृद्र होती रहे। पंच 
$ ०[00९ ९ए९:ए पाए एाएंए ॥9 तव्मा87080 75 99 (रक्षा 
६8८९0 8 2000, रप5: 950० (॥6 पात्र एछएग्मएफो€४ 607 हाधाए्य 
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जे बिल्ली) तो -बिल्ली.ही,सही ! जेम्द साहब कर सह बसा इसी न्याय केः 
पक्षप्राती हैं। इस भत्त से कर्तव्याकेव्य के (निरायक 2 
निरपेक्षता जाती रहती है। जैसे जैसे समांज-के लोगों-क 
ईच्छाओं और रुचियों में अंतर “ता गया, बैसे ही कर्तव्य 
का परिमाण भी बदलता अता। सिन्न मिन्न श्रेणी बे समाज 
के लिये भिन्न भिन्न कत्तैव्याकत्तैव्य हे 
भी इस बात को पु्ठ करता है 


हे ( 
» कि कत्तब्य का परिमाण समय भ 
समय पर भिन्न भिन्न देशों में बदलता 


स्हा हैः । फरय€ई ध्ाढे- 
एा4९ 46+ पाल्य 2ग्त प06 फझालय 


67 क्याहह ४ अथीत्ू 
नियम सलजुष्य के लिये गण जाते हैं, न कि मजुष्य नियंसों के 
लिये। ओऔीन ( ल्थ्य ) साहब के उपरोक्त वाक्य को जेस्‍्स * 
रा कर्तेव्य-परिसाण को सापेक्षता के समर्थन में उन्निखितं 
किया है। अं) 


यह भत मिल के उपयोगिताबाद से अधिक 'युक्तियुक्त है' 
और: इससे 


के 


दोष, | 
यनाद के सुणुदोष अधिकांश लोगों वष्टि ( ज्ञो,सत्य और: 
कत्तेव्य की निर्णायक है ) 


सब से पहले तो यह विचारणीय 


का फिर, 
इच्छा की “ पूर्ति; ? यह हड डीलर रीति से: भी. किया 
जा“सकता है, फ्या  प इजछ्ाओं.के पूरे “होने (का , एक “सा 
नैतिक अधिकार है? कया चोर-और साव की. इच्धाफ ०५ ह 


[ १ ) 
ना 





ही धार्मिक मूल्य रखती हैं ? यदि. पा नहीं, तो र बाप यांः 
अधिक .से अधिक इच्छाओं को .तृप्त करने की जेस्ख साहँवे: 
क्या फिकर पड़ी ? और यदि दोनों. का, धार्मिक मूल्य बराबर 
है, तो चोर क्यों दंडनीय ठहराया जाय ? क्या केवल इसी लिये, 
कि उसकी इच्छा से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति न 
होगी ? इसका संतोषजनक उत्तर नहीं दिया गया कि 
दूसरों की, चाह को पूरा करना क्‍यों धरम है ? अपनी चाह की 
अपेक्षा दूसरे की चाह को क्यों श्रेष्ठठत मिल सकती है, विशेष 
कर जब कि सब की चाहों का नैतिक मूल्य वराबर है ? यदि 
ऐसी कल्पना की जाय कि संसार में केवल एक ही मनुष्य है 
ओर डसके पास एक हीरा है ( जेम्स साहब स्वयं एक ओर 
दो मनुष्य चाले संसारों की कल्पना कर चुके हैं )। अब एक 
दूसरे मनुष्य की भी उत्पत्ति हो गई और इसने वह हीरा 
छील लिया | जेम्स साहव के मतानुसार यह कार्य क्या कहा 
जायगा ? जहां पर किसी वात के चाहनेवाले दोनों दलो की 
संख्या बराबर हो, तो क्या उन चाहों की पूर्ति धार्मिक संसार 
से बाहर हो जायगी ? यदि संसार मे अधिक लोगों की चाह 
की पूर्ति ही श्रेय समझी जाती, तो यहां समाज-खुधार की 
कही गुंजाइश ही न रहती । खय॑ जेम्स साहव भी मानते हैं कि 
समाज-सुधार मे थोड़ा वेषस्य उत्पन्न करने के लिये खुधारक 
लोग दोषभागी नही | मार्टिन लूथर, महात्मा बुद्ध, श्रीशंकराचार्य 
आदि बड़े बड़े खुधारकों ने थोड़ी बहुत असाम्यता अवश्य 
फैलाई, अधिकांश लोगों की इच्छा के विरुद्ध किया, तो क्या 
इन लोगों के कार्य इस धार्मिक परिमाण के अनुसार हलके 
खमके जायेंगे ? स्वयं ईसा ने भी कहा है कि 'में सुलह कराने 
नहीं आया, लड़ाई कराने को आया हूँ । भाई भाई को अलग 
धर ह! 
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करने को श्राया हैं? अ्र्धांत्‌ लोगों की चाहो में श्रसाम्यता उत्पन्न 
करने को आया हैं ।” क्या प्रशु ईसा मसीह भी इस नैतिक 
परिमएण के अनुकूल दोपी ठहराने योग्य है? इन लोगों को 
वोपी ठहराने में जेम्स साहब अवश्य संकोच करंगे। इससे 
सिद्ध होता है कि इच्छाओं की संतुष्टि की संख्या मात्र ही 
कत्तव्य की निर्गायक नही, वरन्‌ इच्छाओं में भी ऊंची-नीची, 
भली-दुरी का भेद है। यह भेद्‌ करना बुद्धि का ही काम है । 
अतः कत्तेच्य के निर्णायक में बुद्धि को अवश्य स्थान देना 
पड़ेगा । अगले अध्याय में विकाशवाद ने जो उपयोगिता 
वाद में परिवर्तन किए है, उन पर विवेच्ना की जायगी। 


त्तृ हु अध्याय 
सख्त्का हक । 
विकाशात्मक सुखवाद । 
(>२०णैप्रध्नपा 7५४ €९060गरांडपा , 


,.. यद्यपि हमारे देश में + तथा अन्य देशों मे विकाशवाद के 

मूल सिद्धांत पहले से ही बीज रूप से वर्तमान हैं, तथापि 

उसके नियमों को खोज कर उनको ठीक 

विक्राशवाठ के सिद्धातों स्वरूप देने की बड़ाई डार्विन साहब 

का विस्तार।. (एप०८]९७५ /0970770) (१८६०&-१८८२) को 

यु ही दी जानी चाहिए। चार्ल्स डार्विन के 

समय से विकाश की बहुत उन्नति और प्रचार हुआ है। 

वचिकाशवाद के सिद्धांतों के आविष्कार में डार्विन साहब के 

साथ एलफ्रेड रस्सेल वालिख (8]8726 ॥१४७५५४९)] ५४४४१०४८७९) 
7 नाम आता है। समाज-शासत्र, अ्रक्तर-विज्ञान, इतिहास 





तस्माद्दा ए्तस्मादात्मन आ्राकाश सभूत- अआकाशाद्यायु वायोरग्रि अग्नेराप: 

अदभ्य पृथिवी एथिव्या ओपपय' ओपधिभ्योष्च अन्नाद्रेत रेतस पुरुष ।--तेतिरीय० 

नम आसीत्तमसा गूढ मये प्रकेत सलिल सर्वे मा श्ढस्‌ । 

तुच्चेनाम्वपिहितं यदामीत तपसस्तन्‌ महिस्ग जायतेकम्‌ ॥ ऋग्वेद । 

आऊाराज्ञायते तस्मात्तस्य शब्द गुण विदु । 

आकाशात्तु विकुर्वाणात्सवेंगन्‍्धवह शुचि । 

बलवाशायते वायु- से वे स्पर्शंगुणों मत. ॥ 

वायोरपि विकुर्वाणाद्विरोचिपपु तमोनुठम्‌ । 

ज्योतिरत्पथते भारवत्तद्रप गुण मुच्यते ॥ 

ज्योतिपश्च विकुर्वाण। दापो रसगुणा स्एता । 

अद्भयों गन्धगुणा भूमिरित्येपा सष्टि रादित: ॥--मनुस्मृति आ० - 
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आूगोल खगोल आदि सब ही में विकाशवाद के सिद्धांत लगाए 
जाते हैं। अब देखना चाहिए, कि कर्तेज्य-शासत्र के सिद्धांतों 
में विकाशवाद फे सिद्धांत किस प्रकार (लगाए जा सकते 
हैं? अथवा उनसे कफ्चेवब्य-शासत्र को क्या सहायता मिल 
सकती है ? 
गत अध्याय में पाठकगण देख चुके हैं कि पूर्व वर्णित 
सुखवादियों को स्वार्थ और परार्थ के मिलान करने में: 
कितनी कठिनाइयां पड़ीं ? इन सब का मूल, 
पूर्व सुखवाबियों के दोप कारण व्यक्ति और समाज के घनिष्ठ संबंधों 
और उनका सुधार और आत्मा के यथार्थ खरूप की अनशिशता, 
हि थी। खुखवादियों की असफलता का कारण 
कियों ५ यह था कि वे लोग खुख डुः्ख को निरपेक्ष 
समभते थे। उनकी दृष्टि में खुख दुःख की 
जोड़ वांकी हो सकती थी। वे क्र--विक्रय का विषय बन गए थे | 
दूसरे, मजुष्य जीवन का खुख्व से क्या संबंध है, इस वात की 
और भले प्रकार से ध्यान नहीं दिया गया। तीसरी बात, जो 
पहले लोगो के विचार में नहीं आई थी, यह है, कि समाज 
स्थिर नहीं। समाज वृक्ष की नाई बढ़ता है। उसके ही साथ 
लोगों की कत्तेव्य-पालन की जमता बढ़ती जाती है, और 
उसके साथ ही खुख दु.ख का मूल्य भी बढ़ता है। इन सब 
चातों पर विकाश-वाद से नई रलक पड़ गई । विकाश-चाद ने 
समाज-संवंधी विचारों में बड़ा परिवतेन किया है, उसने समाज 
ओर व्यक्ति की अ्रन्योन्याधीनवता साबित फर उनका एंद्रिक 
संवंध सिद्ध किया है। जिस प्रकार दाथ आंख की स्थिति 
शरीर की स्थिति पर निर्भर है, उसी प्रकार समांज, और व्यक्ति 
का संबंध है| हमारे यहां-भी संसार को चृष्त ,तथा ईश्वर को 
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डसका मूल कह कर व्यप्टि-समप्टि कां तथा ईश्वर का अन्यो- 
न्याश्रय संबंध सिद्ध किया गया है ( गीता १४-१. ) और 
जी शारओं में ब्राह्मणों पस्थ मुखमासीत॑! इत्यादि वांक्यों द्वारा 
चातुेण्य की उत्पत्ति बताई है, वहां पर भी एद्रिक संगठन 
का विचार प्रधान है। इस प्रकार से समाज का संगठन मानने 
पर स्वार्थ परार्थ की समस्‍या नहीं रहती । स्वार्थ तब ही तक 
है, जब तक कि व्यक्तियों को एक दूसरे से भिन्न और. 
स्ाधीन भाने | 

सुख को विकाश-चादी लोग समाज में जीवन-चुद्धि अथवा 
व्यक्ति के स्वास्थ्य का फल और उसका सूचक भी मानते 
है। विकाश-वाद के माननेवाले खुख-बादी हैं, किंतु उनके 
मत में हमारी कामना का अपरोक्त लक्ष्य ([77720]8(8 ४४०) 
नहों | मजुष्य की कामनाओं को अपरोक्त लक्ष्य व्यक्ति और 
उसके वहिरावेप्रन ( ह70ए१70777९95 ) का सामंजस्य, व्यक्ति 
का स्वास्थ्य अथवा उसकी कार्य-क्षमता है। झुख इन्ही का 
फल रूप हे। हे 

विकाशवादियों के मत से समाज स्थायी नही है। समाज 
की उपमा शरीर वा वृक्ष से दी गई है । जिस प्रकार शरयर 
बढ़ता है, उसी प्रकार समाज भी बढ़ता है। बढ़ते हुए समाज 
मे लोगों की रुचि और चाह भी बदलती रहती है। उसके 
अनुकूल मनुष्य के खुख दुःख संबंधी विचार भी बदलते रहते 
है। केवल झुख दुश्ख को ही कत्तव्य का अंतिम निर्णायक न 
मान कर उसके साथ साथ हम को लोगो की वदलती हुई रुचि 
झौर चाह के ऊपर भी ध्यान देना चाहिए | 

कत्तेव्यशासत्र को जो विकाश-बाद्‌ से मदद मिली, वह सामान्य 
रूप से यता दी गई+ अब हवेंटे स्पेंसर ([९79९४६ 59९घ८९ए) 
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मानते है, कि सुख किसी न किसी प्रकार का, किसी न किसी 
जीव को, किसी न किसी समय पर श्रेय के विचार॑ से ' वांहर 
नही 'माना जा 'सकता। 'खुखवादियों की तो भूल पाठकों को 
पहलें'ही भल्नी भाँति प्रगट हो चुकी है। अब यह देखना 
चाहिए कि खुर्ख का विचार ज़ीवन की अधिकता से कहां 
'तक सेल खा सकता है? सब से पहले तो स्पंसर साहब को 
(यदि वह खुख और जीवन की अधिकता दोनों ही चाहते हैं) 
एक वडे विवादे के विषय को, कि जीवन सुखमय है अथवा 
दःखमय, निर्तिवाद मान लेना पड़ेगा। स्पंसर ' साहव का 
कहना है; कि संसार के सब ही लोग सबंखुख-चादी 
( 09097808 ) या स्दुःख-वादी ( £९5५5774505 ) हें, 
और'दोनों ही दुले के लोग संसार को भला बुर खुख के 
होने न होने पर निर्भर मानते हैं। पहले तो इसी बात में 
संदेह है कि सच लोगो की दो दलो मे वाँट सकते है ? अस्त 
अ्दि मान भी लिया जाय, तो इससे केवल इतना ही सिद्ध होता 
है किं सब लोग सुख चाहते है। शायद इससे अधिक स्पेसर 
साहब सिद्ध भी नही करना चाहते हँ।यदि यह मान लिया ज्ञाय 
कि सब लोग सुख चाहते है तो इससे यह सिद्ध होता है कि 
संसार सुखमय है ? लोग जो चाहते हैं, चह क्या वास्तव, में 
हुआ भी करता हे ?' हम सर्वद्धःख-वादी नहीं, किंतु जैसे 
स्पेसर साहब ने सर्वे-खुख-बाद को स्वयंसिद्ध मान लिया है 

डख तरह हम मानने को तैयार नहीं। -द्सरी वात इसके 
साथ यह है कि सुख की मात्रा जीवन के अधिक विकाश को 
प्रा होने से कहां तक बढ़ती है। सभ्यता के बढ़ने से ख़ुख 
की मात्रा अधिक नहों बढ़ती । सुख मानसिक शअ्रवस्था पर 
निर्भेर है, न कि वाहिरी सामान पर-) क्या आज़कल की 
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सभ्यंतावाले उन लोगों के छुख की वरावर्सी कर सकते है, जो 
वन में नि&ठ हो विचरते हैं। सम्यता से चिताएँ बढ़ती हैँ 
ओर चिताओं से दुःख होता है। स्पंसर साहब यथा तो 
विकाश पाए हुए जीवन ही को अपना लक्ष्य बना लें और या 
खुख ही को। हम यह नही क़हते कि दोनों विल्कुल एक 
दूसरे के विरुद्ध हैं। यदि वे एक दूसरे के विरुद्ध नहीं, तो 
घुक दूसरे पर निर्भर भी नहीं कि दोनों की बढ़ती घटती 
साथ साथ होती रहे। खुख की अधिकता चा न्‍्यूनता बाहिरी 
सामान पर निर्भर नहीं । खुख चाहा की तुष्टि पर निर्भर है। 
जिसकी अधिक चाहे हैं ओर उनकी यदि तुष्टि नहीं की तो चह 
सुखी नहीं कहा जा सकता, ओर यदि किसी की थोडी चाह 
हैँ और उनकी तुप्टि हो गई, तो चह सुखी है. कहा जाता हैं 
कि खिककंदर वादशाह इस लिये रोया था कि उसके लिये 
ओर मुल्क फ़तह करने को नहीं थे और डायोजिनीज़ को, जो 
कि एक टब में पड़ा रहता था, सिकंदर से भी कुछ मांगना 
न था। जब सिकंदर ने उसके पास जा कर पूछा, कि 'कहो 
आपको कुछ मुझसे चाहना तो नही ? डायोजिनीज़ ने फेचल 
इतना ही कहा कि, “मिहरवानी कर के सामने से हट 
जाइए, धूप आने दीजिए »। अब इन दोनो में कौत ज्यादह 
सुखी था ? यदि केवल सुख ही खुख की ओर ध्यान दिया 
जाय तो डायोजिनीज़ सिकंदर से ज़्यादह खुखी था और 
विकीशवचाद के हिलाव से सिकंदर का जीवन अधिक विकाश 
को प्राप्त हो चुका था । स्पेसर साहब कौन से जीवन के लिये 
चेष्ठा करगे ? 

अब देखना चाहिए फि लेज़ली स्टीफ़िन और एलेग्ज्ेंडर 
(९70, 3]65०॥067) श्रादि श्रन्य विकाशवादी पंडितों का 
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कर्चव्याकर्तज्य के विषय में क्‍या मत है? स्पंसर साहब 
रे - का नेतिक आदर्श निरपेक्षता की ओर 
नर लेज़ली स्टीफिन 

भुकता है। इसी कारण डनको करत्तंव्य- 
शास्त्र फे निरपेक्ष ओर सापेत्ष दो भेद मानने पड़े हें। 
ये एक ऐसी अवस्था मानते हैं कि जिसमे व्यक्ति ओऔर 
उसके वहिरावेएन ( 7॥४०१70४४6०जा ) में पूर्ण अनुकूलता 
स्थापित हो ज्ञायगी और किसी प्रकार का नेतिक रूगड़ा 
नही रहेगा। सर लेज़ली स्वीफिन इस प्रकार का मनोमय 
सव्य सदन निर्माण नहीं करते, न निरपेक्ष आदशे को ही 
सामने रखते है। वे स्वास्थ्य और कार्य-मोशल ही के विचार 
से संतुष्ट हो जाते है। इनका कहना है कि कर्त्तव्यशास्त्र के 
नियम बह अवस्था बतलाते हैं जिसमें कि समाज कुशल- 
पूर्वक रह सके ।६६ वह समाज के किसी अंतिम लक्ष्य की विवे- 
सना नही करते, केचल यह चाहते हैं कि समाज का चर्तमान 
साम्य स्थापित रहे और जहां तक हो सके बढ़ता भरी रहे । 
वें स्पेसर साहव की सांति अश्विक सामंजस्य नहीं ख़ोजने । 

णलेग्जेंडर साहब का मत भी लगभग ऐसा ही है | 
कितु इनके मत में यह विशेषता है कि इन्होंने विकाशव्गद 
के नियमी को मनुष्य की मनोदृचियों में घटाया है। समाज और 
रब की जल व्यक्ति में परस्पराठुकूलता स्थापित करना, 
गा इनका मुख्य उद्देश्य नहीं, कितु यह महाशय 
आहते हैं कि महुप्य परस्पर विरोधिनी मानसिक दृत्तियों से 
सामंजस्य स्थापित ऋर । जो कार्य इस सावसिक सास्य को 
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स्थापित करने में सफल हो, वेही श्रेय कहे जा : सकते है | # 
डारविन' साहब द्वारा निधारित किया हुआ प्राकृतिक चुनाव 
का नियम प्रीफ़ेसर ऐलेग्अडर ने आचारों में बहुत योग्यता से 
लगायां है। जिस प्रकार जीवन-संग्राम (59प४६० ० 
८उा5:2४८९ ) में योग्यतम ही अचशेष' रहता है, ओर सब 
नाश हो जाते हैं, उसी प्रकार उत्तम आचार नीचे दर्ज के 
आचारों पर विजय लाभ केर स्थित रहेंगे ।आचार संबंधी 
ससार में सवल और निरबल व्यक्तियों कें भड़गे की जगह 
आदणशों की प्रतिद्ंडता होती है, और वेही आदर्श अवशेष 
रहने पाते हैं, जो समाज के सकुशल रहने में योग देते हैं । 
आदश्शों की इस जय-पराजय में मार काट नहीं होती है, और न 
रुधिर की नदियां बहती हैं। युक्ति और उपयोगिता द्वारा 
लोगों के मन पर प्रभाव पड़ना ही जयलाभ है । उत्तम आचार 
अपने प्रति॒ंड्वियों पर जय प्राप्त कर समाज में प्रचार पाकर 
बढ़ते रहते है। इसी रीति से संसार में उत्तमोत्तम आचारों 

उत्पत्ति और चृद्धि होती आई है। यह आचारों की उत्पत्ति 
कां विंवरण बड़ा मनोज्ञ और शिक्षापूर्ण है, किंतु इसमें दो एक 
बाते अवश्य विचारणीय है । 

यदि पलेग्जेडर साहब ने आचारो की उत्पत्ति ही 
लिखने के लिये कलम उठाई होती, तो शायद वे इतना 


कह कर छतकांयें हो जाते, कितु कर्तव्यशासत्र का विषय 
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लेगजेंटर साइव के केवल आचार्रों की उत्पत्ति ही नहीं है। ज़ब तक 
मत पर विचरर हम को यह मालूम न हो कि उत्तमोत्तम 
आचार की क्या पहिचान है, तव तक इससे 
कुछ अथ सिद्ध नहीं होता कि उत्तमोत्तम आचार अपने 
प्रतिद्ंद्धियों पर विजय प्राप्त कर संसार में प्रचार पाते रहते 
हैं। 'सत्यमेव विजयते! ठीक है, किंतु इसके साथ यह प्रश्न 
अवश्य उठता है, कि सत्य क्या है ? जिस प्रकार विजय-प्राम्ति 
सत्य का लक्षण नहीं, उसी प्रकार आदर्शों की प्रतिहंद्धता में 
किसी एक आदर्श का औरो की अपेक्षा अधिक प्रचार पा 
जाना उसके मुख्य लक्षण को नहीं बताता। क्या कोई अआत्यार 
उसके अधिक प्रचार के कारण श्रेष्ठ समझा जा सकता हे? 
या उसके श्रेष्ठ होने के कारण उसका अंधिक प्रचार हुआ ? 
अश्िक प्रचार अथवा अपने प्रतिद्ं्ियों पर विजय प्राप्त करता 
कोई ठीक कसौटी नहीं। असी तो संग्राम चल ही रहा है, 
किस प्रकार कहा जा सकता है कि परोपकार ले स्वार्थ को 
जीत लिया, अथवा स्वार्थ ने परोपकार पर विजय पाई ? 
हम सानसिक प्रवृत्तियों के सामंजस्य को भी ठीक आदर्श 
नहीं मान सकते हैं। जब तक हम को यह न न्नात हो कि 
हमारी मानसिक प्रवृत्तियों मे कौन सी ऊँची है ओर कौन सी 
सीची, तव तक केवल सामंजस्य के आधार पर कठेव्य-निश्चित 
नही किया जा सकता। बहुत से साधारण लोगों के मन में 
कोई नैतिक असामंजस्य नहीं स्थापित होता, तो. क्या ऐसे 
पुरुषों के कार्य सराहनीय समझे जा सकते हैँ? महाराज 
दशरथ के मन में श्री रामचंद्र जी को वनवास देते समय 
असामंजस्य स्थापित हुआ था । एक ओर तो यह अदल 
आदर्श था.कि,..._ "७४ | 
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“'ख़ुकुल रीति सदा चली आईं प्राण जाहि बरु वचन न जाई ॥* 
और दूसरी ओर पुत्र-प्रेम विहल करता हुआ उनके मुख से 
यह कहला रहा था कि,-- 
£“जिये मीन वरु वारि-विहीना । साणि विनु फणिक जिये दुख दीना ॥ 
कहो सुभाव न छल मन माही । जीवन मोर राम विनु नाहीं [” 
पेसी अवस्था में मानसिक प्रवृत्तियों मे घोर संग्राम हो 
रहा था। पुत्र-प्रेम पर सत्य-परायणता ने विजय पाई, कितु 
पुत्रभेम का प्रवल प्रवाह भी द्बने चाला न था। उन्हें अपने प्राणों 
की आहुति देकर मानसिक साम्य स्थापित करना पड़ा। कितु 
एक और प्रकार से वह अपना मानसिक साम्य स्थापित कर 
सकते थे । प्राणों से अधिक पुत्र को न समझ अपने वचन से 
फिर जाते, कैकेयी को भी आखिर मानना पड़ता । किंतु 
फिर जगत में वे ऐसी बंदना के योग्य न ठहरते । | 
मानसिक सामंजस्य दोनो ही रीतियाँ से स्थापित हो 
सकता है। नीची प्रवृत्तियों के द्वाने से भी और उनको ढील 
दे देने से भी। असामंजस्यथ तब ही होता है, जब कि दों 
आदश, जिनका नेतिक मूल्य निश्चित नही किया जा सकता, 
सामने उपस्थित हो, अथवा मलुष्य की पाशवी ओर दैबी 
प्रवृत्तियोँ में झगड़ा हो रहा हो। ऐसी अवस्था में मजुष्य को 
सामंजस्य स्थापित करने के लिये यह जानना आवश्यक होता 
है कि दो आदशों का नैतिक मूल्य किस प्रकार निश्चित किया 
जाय, अथवा दो प्रवृत्तियों में कौन सी ऊँची है और कौन सी 
नीची ? बैसे तो नीची कोटि के लोगों को कुछ असामंजस्य 
ही नहीं होता । इसको सब ही मानंगे कि उच्च आदर्श को 
छोडकर असामंजस्य स्थापित करना श्रेय नहीं । जब हम को 
ऊँचे और नीचे का अंतिम निर्णायक मिल जायगा, तब भी 
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एक प्रश्ष शेष रहेगा, कि ऊँचे की जीत से क्याअ्र्थ ? क्‍या 
भनुष्य की नीची प्रदुक्तियों का सम्मूल नाश करने से अथवा 
डसकी पुकार की ओर बिल्कुल ध्यान न देने से उच्च आद्शों 
की जय हो सकती हैं ? इस पक्त पर अगले अध्याय में विवेचना 
की जायगी। एक दूसरे प्रकार से भी उच्च आदशों की जय हो 
सकती है! वह यह है कि नीची प्रवुसियों की पुकार की ओर 
भल्री भांति ध्यान देकर उनको ऊँचा बनाने का 'यत्न किया 
ज्ञाय । संसार में बही विजयी यश पाता है, जो पराजित 
पुरुषों का हनन न कर उनको अपनी भांति ऊँचा और सभ्य 
बना लेता हैं। वही गुर सदगुरु समझा जाता है, जो चेले 
को अपनी भांति वना लेता है। ऊँचा आदर्श वही है, जो 
- भनीच प्रदत्तियों को भी अपने आलोक मे ऊँचा वना ले । पुस्तक 
के अंत से दिखलाया जायगा कि हम अपनी नीच प्रवृत्तियों 
को भी बिना हनन किए किस प्रकार ऊँचा बना सकते हे! 


आालको अऋष्यांय .। 
आपत्म-विजय । 
($९॥-८०॥0065६ ) 


पिछले तीन अध्यायों में खुखवाद के भिन्न भिन्न भेदों की 
व्याख्या करते हुए, यह बात चतलाई गई थी कि खुखवबादी 
लोग वांछित को ही वांछनीय समभते हें 

सिनिक्स भौर स्टेब्ब्स इच्छा के अनुकूल चलने को परम श्रेय 
मानते हैं। उनके लिये प्रेम ही “श्रेय हैं। 

इसके विरुद्ध कुछ लोगों का ऐसा सिद्धांत'है कि इच्छा वा 
चासना को मारना ही परम कर्त्तव्य है । ये लोग मन और 
बुद्धि में लड़ाई करा कर मन के ऊपर विजय प्राप्त करने ही फो 
जीवन का परम पुरुषार्थ मानते हैं। वे देहो दुःख महत्फलं' कह 
कर अपने शरीर को नाना प्रकार के दुःख देते हुए इंद्रियों को 
जीतते हैँ । मन को मारना ही इस पक्त के लोगों का म्रूल मत्र 
है। “मन को ऐसा मारिए, जो हुक हक हो जाय ।” यही 
सिद्धांत प्राचीन यूनान में खिनिक्स ( (977०४ )# लोगों 
द्वारा प्रचार में आया था। इन लोगो के प्रधान आचार्य ने सुख 





# सुकरात की सप्रदाय के पीछे से दो भेद हो गये । ०क सप्रदाय के लोग पर्म 
(५१४४८) के प्रधानता देने लगे | ध्ये लोग सिनिक्स कहलाए। जो लोग सुख को 
प्रधानता देते थे वे लोग सिरेनिक्स के नाम से प्रख्यात हुए । जिस प्रकार मिरेनिबस 
के मत से ण्पीक्यूरीयस के मत का उदय हुआ था उसी प्रकार सिनिक्स लोगों में से 
, संटैश्कस का निकाम हुआ है। डासोजिनीज (7)026768) ने सिनिक्स में सब से 

अधिक ख्याति पाई । सिनिक्स संप्रदाय का आदि प्रवर्तक एटिस्थेनीज़ था । 
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का.इतना तिरस्कार किया; कि उसने एक बार कह! थां, कि 
फै खुखी होने की अपेक्ता पागल होना पसंद करूंगा ! इन 
लोगों ने खुख ओर कर्तव्य का पूर्ण विरोध माना हैं। 
इन्हीं सिनिक्स लोगों में से स्टोइक्स ( 500405 ) # का 
उदय हुआ। ये लोग भी आत्मविजय के सिद्धांत को 
माननेवाले हैं। इनका कथन हे कि खुर्ख दुःख का विचार 
न कर्रते हुए बुद्धि के अलुकूल चलना ही परम श्रेय है। 
बुद्धि के अनुकूल चलने से ये सब प्रकार के ऐेहिंक ऐ#वर्यों 
का तिरस्कार करते थे। बुद्धि को मनोविकारों से दूषित 
त कर देने के भय से उन पर ध्यान न देते हुए उनके मारने 
ही के लिये उंच्चत रहते थे । ये लोग ज्ञान' को ही परम लक्ष्य 
मानते थे। इंन लोगों का मत है कि बुद्धि ओर ज्ञान के प्रारे- 
तिक॑ नियमो में विकाश होतां है। प्रति से सदा ईश्वरीय जांन 
कां व्यंजन होता रंहता हैं। इसलिये प्राकृतिक नियमोँ के अनुकूल 
चलना हीं चुर्द्धिमाने पुरुष कं कत्तव्य हैं) प्रकृति के अचुकूल 
अंलते में ही बुद्धि की अजुकूलतां है। अत्ोवे, प्रकृति के 
ओलु कूल यत्न करना ही इस मंत के अलुयायियाँ को श्रेय हैं] 
* भारतवर्ष से, इस कत्त व्य संबंधी सिद्धांत का सूल उन 
लींगी के विचार में है, जो सं[ख्य और वेदांत का तत्व इंसीमें 
जात मे जाहसिल्य कस ते दे कि शरीर और, मन सूथे प्रा 
का सिद्वात । तक वा सायिक हैं और बिना इनके नाश 
हुएए सच्चे मोक्ष-प्रद आत्म-ज्ञात्न का उदय 





जा शयलयााा 


# स्थेश्कस्‌ लोगों का नाम 'स्टोआ' जिसकी अग्नेज़ी भाषा में पोचे (207८४)कहते 
ओर हिंदी में दहलीज़ कहते हैं, पर से पडा है। इसके आदि प्रंव्तक जेनो (7९१०) 
( लगभग ३४२-२७० पूर्व ० ) स्थोश्ा में बैठकर उपदेश ढेते थे इसीमे इस संप्रदाय. 
के लोगों का नाम स्टोश्केंस पडा ।| 7 
। 
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नहीं हो सकता । जहां यह विश्वास हो जाय कि शरीर 
आर मन आत्म-शान के बाधक हैं, वहां पर यह स्वाभाविक 
ही है कि इनके नाश करने का यत्न किया जाय | बहुत से 
लोग तो आत्म-ज्ञान का लक्ष्य छोड़कर शरीर को दुश्ख देना 
ही परम कत्तेव्य मान बैठते हैं। ये लोग कर्मत्यागी नहीं 
कहे जा सकते, क्योंकि ये साधन को ही खाध्य मान लेते 
हैं, अर्थात्‌ इंद्रिय-निश्रह के मूल लद्य को भूलकर शरीर 
नाश ही लक्त्य चना लेते हैं । 
संन्‍्यासी लोग ज्ञान को परमगति मानकर कर्मत्याग करते 
है। यद्यपि यह बात विचारणीय है कि शान और कमे का कहां 
तक विरोध है, तथापि संनन्‍्यासियां ने कर्म के 
वासना-ज्षय परम त्याग का कारणक्षुष्णा में रक्‍्खा है। तृष्णा- 
कर्तव्य नहीं. * क्षय में ही दुःख की।[आत्यंतिक निवृत्ति है। 
हो सकता. ऐसा मत महाभारत में भी माना है, “ योध्सो 
प्राणांतिको रोगस्तां तृष्णां व्यजतः खुखम ” 
-अथांत्‌ जो प्राणंतिक रोग ठष्णा है, उसे छोड़ने में ही खुख 
है। यह बात ठीक है कि वासना दुःख का मूल है, किंतु 
इसके साथ यह अवश्य मानना पड़ेगा कि तठृष्णा ही सब 
कर्मों की चालन-शक्ति है, और जबवतक सच कमे दुखमय न 
मान लिए जायें तब तक तृष्णा का समसल नाश करना श्रेय 
नहीं समभा जा सकता। बौद्धधर्म में भी वासना-क्षय को ही 
परम पुरुषार्थ माना है। इसके साथ यह वात समझ मे नहीं 
आती कि वासना-क्षय को परम कत्त॑व्य मानते हुए बोद्धधर्मा- 
वलंबियों का व्यवहार में परार्थवाद्‌ कहांतक संगत सममा 
जायगा ! कहीं पर इसी कठिनाई को देख कर ही बोद्ध प्रंथों 
में यह लिखा गया है, कि अपने निर्वाण ,को सब परोपकारों 
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से अच्छा समझना चाहिए और वह बिना सब प्रकार के 
कर्मो की श्टंखला को तोड़े नहीं प्रात हो सकता। इसलिये 
कम से विराम ही उनके यहां परम श्रेयस्कर मानना चाहिए | 
जमेन पंडित शोपनहोर ( 50॥09०४807 ) ( १७४८- 
१८६० ) और उनके शिष्य वॉन हार्टमैन (५० सिद्ध), 
( १८४२-१६०६ ) भी लगभग इसी सिद्धांत 
शोपनहोर और को मानते हैं । उन्तका कहना है कि कोई 
वान दामन. बासना पूर्ण नहीं होती ओर एक चबासना के 
पूरे होने के बाद ही तुरंत दूसरी चासना उठ 
खड़ी होती है। साधारणतः वासनाओं का कभी अंत नहीं ! 
* भोगा न भ्रुक्ता वयमेव भुक्तास्तृष्णा न जीणा वयमेच जीणा:ः।* 
वासनाएँ कभी पूरी नहीं होती और डखके पूरे न होने के 
कारण दुश्ख होता है। इसलिये इसको ही परम लक्ष्य न मान 
कर जान से उत्पन्न दोनेवाले आनंद को अंतिम लक्ष्य मानते हैं। 
शोपेनहोर ने तो केव ल व्यक्तिगत संकल्प के नाश करने को 
परम श्रेय माना है, कितु उनके शिप्य वान हाय्मैन ने सारे 
संसार में क्रिया को स्तव्ध कर देने का यत्न सिखाया है | यह 
केवल ह्‌ःख से सागना है, दुःख को जीतना नही । संकल्प के 
नाश करने के अतिरिक्त ओर भी एक बात संभव थी, कि 
खुब की असफलता दुशः्ख न मानी जाय । इस संबंध में श्री- 
मरूगवहीता का निम्नोज्ञिखित उपदेश मनुष्य को संकल्प- 
व्याग करने की आपत्ति से बचा देता हे, 
यहच्छाल्यभसतुष्टो इंद्वातीतों विमत्सरः । 
सम; सिद्धा असिद्धी च कृत्वाइपि न निवध्यते ॥ 
अर्थ--अ्रप्राधित लाभ से संतुष्ट रहनेवाला, शीतोप्ण खुख 
दुश्खादि से अवाधित, मत्सर रहित तथा काय साफल्या- 
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साफलय में साम्य चुद्धि रखनेचाला मलुष्य कम करता हुआ 
' भी बंधन को प्राप्त नहीं होता । 
वौद्धधर्म ने भी एक प्रकार के संन्यास-मार्ग का प्रतिपादन 
किया है, किंतु बौद्ध लोग वासना के त्याग से दुःख की निवृत्ति 
ही को परम लक्ष्य मानते हैं। इस निपेधा- 
गैदधर्म और हिंदूधम॑ त्मक लच्य को प्राप्त कर थे लोग किसी भसावा- 
के लक्ष्य में द। त्मक लद॒य की ओर नहीं जाते। भाव को 
अभाव वनाना ही इनका इति कर्तव्य हो जाता 
है। यह वात तो अवश्य माननी पड़ेगी कि शरीर को छुःख 
देना बौद्ध धर्म नही सिखाता। दुःख दूर करना ही इस घर्मे 
का परम लक्ष्य है। किंतु वे दु'ख के दूर करने से ' खुख-दुःख 
के आधार ही * का नाश कर देते हैं । न सिर ही रहे, न सिर 
का दर्द । न मज़े ही रहे, न मरीज़्ञ ! यह मत सब बोलो का 
नही, कुछु का तो अवश्य ही है। महात्मा बुद्ध का कथन है, 
कि यत्नपूर्वक क्रियाओं के सूल संकल्प का नाश करना चाहिए 
तब ही दुश्ख का अंत हो सकता है। बासना का ज्ञय क्र 
आवागसन से रहित हो जाना ही परम कतेव्य है किंतु आवचा- 
गमन से छुटकारा पाकर जीव की कोई भावषात्मक दशा 
रहती है या नहीं इसके लिये बौद्ध धर्म एक प्रकार के अजेय 
चाद में शरण लेता है। किंतु इनका अज्ञान निषेध की ओर 
ही कुका हुआ है। 
आवागमन की श्ट्खला को तोड़ना वौद्ध धर्म की भॉति 
हिंदूधर्म का भी अभीष्ट है, कितु हिंदू लोग केवल आवागमन से 
छुटकारा पाने को मोक्ष नहीं मानते। उनका लक्ष्य भावात्मक 
है, अभावात्मक नहीं । गीता प्रतिपादित निष्काम-कम, कर्म 
को याश किए बिना ही आवागमन कौ शटंखला फो तोड़ 
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देता है। जन्म का कारण क्या है? कम अथवा फलाशा ? 
चर ।प/ ः भ् 
उठना, बैठना, साँस लेना, यह सब कर्म ही हैं। कितु इनके 
लिये कोई मनुष्य चुरा भला नहों ठहराया जाता। इसका 
कारण केवल यही है कि मलुष्य इन कर्मो के लिये कोई 
फलाशा नहीं रखता । इसी प्रकार निष्काम कमे भी पाप-पुएय 
के फल से छुटा देता है । जो लोग दूसरों को सरकारी आज्ञा 
से मारते हैं, वे दोपी नहीं ठहराप्ट जाते। इसी तरह जो लोग 
किसी दूसरे की प्रेरणा से भले काम करते है, वे पुएयात्मा भी 
नही समझे जाते। # निष्काम करे का यह अथ्थे नही कि 
मनुष्य यंत्रतत्‌ आचरण करने लगे | यंत्रतत्‌ आचरण करने से 
तो आवागमन के वंधंन में हो पड़ा रहना अच्छा है। साम्य 
बुद्धि से आचरण करने ही में निष्काम कम का महत्व समम 
मे आता है। दुःख ओर बंधन तब ही होता है, जब कि 
मलुष्य अपने को अन्य व्यक्तियों से पृथक्‌ समझता है। जहाँ, 
४ अद्वेष्ठा सबभूताना मेत्र करुण एवं च। 

निर्ममो निरहंकारः समदुःखसुख क्षमी ॥ ” १२।१३ - 
बनकर कार्य किया जाता है, वहाँ न रुःख ही होता हे ओर 
से कर्मो का बंधन ! सब से जो अपने को देखता है, चह दुःख 
का मोगनेवाता नहीं सबको आत्मोपस्य दृष्टि से देखने 
में साम्य बुद्धि समझी जाती है। ईश्वर सव का कर्ता हो 
कर भी निष्किय समझा जाता है, क्योंकि उसके कार्यों में 
वैपस्य नही होता है। मनुष्य को ईश्वर इब आचरण करना 


अिनी++ +++ 
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# लिष्काम कर्म का वास्तविक अर्थ यही है, कि सदुसद्विविवेक-पूर्वक सत्किया को 
€ स्त+-त्याग ' और 'साम्य उुद्धि? से ' इश्वराथ! किया जाय। मनुप्य का सर्वोच्चतम 
आंटर्र रैश्वर ऐ। क्रिया का ईश्वर से सवध जोडना उसको सर्वोच्चतम आदर्श की इष्टि से 
देखता ऐ। “श्वए' में ब्याप्ट और समष्टि का योग और पूर्ण अविरोध है । 
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चाहिए | यह न तो निष्कियता ही है ओर न यंत्रवदाचरण | 
इस तरह कार्य करना ही मनुष्य के लिये परम भ्रेय है। कर्म 
का त्यागना कायरता ही नहों, चरन्‌ आत्म-हत्या है । वासना- 
क्षय और इंद्रिय-निग्रह ये सव साधन रूप हैं, और इन्हे करना 
भी परमावश्यक है, तथापि इन्हीं को अंतिम फल न मानते 
हुए आत्मा के पूर्ण विकाश के लिये यत्न करना चाहिए | 
कत्तेंव्य-परायण जीवन मे इंद्रिय-निम्र ह का बड़ा महत्व है 
नथापि इंद्रिय-निश्रह मात्र ही कत्तेव्य-परायण जीवन वहीं। 
अर्थात्‌ कत्तेब्य-परायण जीवन का इंद्विय- 
आतमविजय का निश्रह भी एक प्रधान अंग है. किंतु उसके ऐसे 
सचाश्र्था ही वा इससे भीश्रेष्ठ ओर भरी अंगोपांग हैं! 
अतः इतने हो म॑ कर्तंव्य-परायणुता का संकोच 
कर डालना वड़ी भारी भूल है। वासना-च्यय करना हा यदि 
परम पुरुषार्थे समझा जाय, तो वासना के नाश करनले में थी 
चासनाओं का अस्तित्व अत्यावश्यक है। शत्रु के स्थित रहने 
ही में विजेता का गोरव है। संसार को त्याय कर जो सौन 
हो वेठते हैं, चे भी अपना लक्ष्य पूरा नहीं कर सकते। जो 
संसार के लोभायमान दृश्यों से भागते हैं, वे कायर हैं। उन 
उश्यों के पुन. उपस्थित हो जाने पर चित्त के चलायमान हो जाने 
की आशंका रहती है। इसी लिये कहां है, कि “४ विकार हेतौ 
सति चिक्रियन्ते येपां न चेतांसि ते एव घीरा:” अर्थात्‌ विकार 
के हेतु उपस्थित होने पर, जिनके चित्त विकार को पाप्त नहीं 
होते, वे ही धीर समझे जाते हैं । 
इन विचारों के आलोक में पाठकों को आत्म-विजय को 
उचित सीमा दिखाई पड़ने लगेगी। सत्मवृत्तियाँ को स्थान 
देने के लिये दुष्प्रद्ततियों को रोकना पड़ता है। मनोविकारों 
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को शुद्ध और नियमित करने के लिये कभी कभी अपने 
मन के झुकाव के प्रतिकूल जाना पड़ता है, किंतु (यह प्रति- 
कूल जाना मन की शुद्धि के लिये होता है। यदि यह 
भी सान लिया ज्ञाय कि मन को मारना ही परम श्रेय 
है, तब भी इसके लिये कोई मलुष्य तभी यल्वबान हो 
सकता है, जब कि चह वात उसके मन के अनुकूल हो | मन 
के मारने के लिये सी मन की अच्ुकूलता चोहिए | मन को 
मारना हमारा लक्ष्य नहीं होना चाहिए। मन की शुद्धि ओर 
सत्कार्यों के प्रति रुचि वढ़ाने में ही हमारी आत्मा के पूर्ण 
विकाश की संसावना है । 
कांट के कर्त्तव्य संबंधी विचारों को समभने के लिये उसका 
तत्वज्ञान जानना आवश्यक है। कांट का कथन है कि शुद्ध बुद्धि 
(07९ 7९७४०॥) द्वारा आत्मा और ईश्वर का ज्ञान नहीं 
फाट हो सकता | डसके मत से हमारा ज्ञान (सिचाय गणित 
संबंधी ज्ञान के जो कि आकाश से संबंध रखता है) एक 
तो भिन्नता, पूर्णता, द्वव्यत्व, कारण आदि बुद्धि की १२ संशाओं 
(0४६४8९०१९४ ० प्76९79६४४१37४९) तथा काल और आकाश 
रूपी भीतरी और वाहिरी साँचो के योग का, जो अनिश्चित गुण- 
रहित एंट्रिकविषयों से होता है, फल है । हमारा बुद्धिजन्य ज्ञान 
एक मिश्रित पदार्थ है। काल, आकाश एवं बुद्धि की संशाएँ यही 
तो शुद्ध हैं, किंतु जो ज्ञान इनके और वाहिरी एऐंट्रिक विषयों 
के योग से होता है, चह शुद्ध नही । हम को यह कदापि मालूम 
नही हो सकता कि असली पदार्थ ( चाहे भौतिक हो, चाहे 
आध्यात्मिक ) का वास्तविक खरूप क्‍या है। जो कुछ हम 
देखते हैं, मन के रंगीन चश्मे से - देखते हैं। चश्मे के बाहर 
पदार्थ का क्या खरूप है. उसके लिग्रे कुछ नहीं कहा जा 
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सकता ।'कांट का तत्वशार्न एंक प्रकार के -अज्ञेय-चाद में-लेः 

जाताहै।'काँट का वास्तविक पदार्थ (77० ४7847 +८७४ 

सांख्य-वादियों 'के अव्यक्त प्रतान से मिलता जुलता है-१- कांट 

ने अपने शुद्ध बुद्धिजन्य अश्ेय चाद का अपवाद क्रियात्मक- 
बुद्धि (278८४८६]) 7९७४००) की आवश्यकताओं -में किया है । 

उनके मत से क्रियात्मक चुद्धि, जिसका संबंध कतेव्यशास्त्र से? 
है,-आत्मा और उसकी -स्वतंत्रता छवं इेश्वर में विश्वास उत्पन्न 

कर देती' है ।'कांटः ने जो शुद्ध बुद्धि द्वारा असंभव समझा था; 
डसे क्रियात्मक बुद्धि द्वारा संभव कर दि्खाया। यहीं पर कांदः 
के करत्ते व्यशासत्र की स्थिति समझ में आती है। कांट “के मता- 
चुसार'कत्तेवेय केवल इसी अर्थ किया जाना चाहिए कि बह 
कत्तव्य है (0707 ०7 वंप८9?७ 5थॉ८6 ) [ कर्तैंब्य में अपनी 

स्वेभाविक रुचि अरथर्या खुख का 'विचारं“न आना 

चाहिए'। नहीं 'तो - वह कर्म कत्तव्य ने रहेंगा, क्योकि 

स्वांभाविर्क' प्रचृत्तिं" अथवा रुचि प्रत्येक मनुष्य 'को” 

सी नहीं होती'' (“ मित्र रुचिहि लोकः »“अंसिदँ ीः है? 

ओर यदि रुचि के अज्ञुकूल 'ही कत्तेप रहों) तो चंद कर्तव्य 
परिमाण 'स्थिंर नहीं कर सकते। इस लिये रुचिं की अंसेक- 

लता ने देखें कर खुधी पुरुष को बुद्धि (जो सब में एक सी है) 
की अंघुऋलंता देखनी चाहिए | हमारी स्वतंत्रत्ता इस बात में 

हे कि हम रुचिं के प्रतिकूल भी बुंद्धि कै आदेशों का अमनुकरणं _ 
कर सकतें- हैं '+बुद्धिं' के आदेशों के अर्थ विधिवाक्यो के 

लिंयें कोई स्वार्थेसंबंधी “कारण नहीं. दियो“जा-सकता। 

कंतेव्य/ संबंधी आदेशो में “ अगर मर्गेर'/५--के- लिये* 
संमंम नेहीं ! इस पंर-“यह “प्रश्चहोता है कि: उस 
कंसेव्य का आदेश कयी- हैः? इसेके उत्तर में कोंड-साहच-का 
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कहना है; कि'चंकि कैत्ते्य का-आदेश- ऐसा- होना चाहिए: 
जो. सबके लिये एक सा होने के कारण-सव. को बॉँध सके; 
अतः उस- आदेश फो निम्नोस्लिखित रूप ही दिया जानर 
संभव हे ॥ 80९४६ 07 8 799ज्लकआ जीाईेटओ प्री0प टथा5 जा) 
50 98 हमर ए८१७५) अर्थात्‌, ऐसे सिद्धांत पर चलो, जिसे: 
कि तुम सार्वजनिक वना -सको। उदाहरणाथ, यदि चोरी 
साचजनिक वन जाय,-तो ससार का काये चंद हो जाय'!. यदि 
सबही लोग-भ्ूठ बोलने लग; तो कोई किसी की वात न मानेगा। 
इसलिये चोरी और अूठ वोलना हेयः तथा अस्तेय और सत्य धर्म ५ 
हैं। यह सिद्धांत देखने मे तो ठीक सा मालूम पड़त्ता' है, वकित॒ु* 
विचार करने पर इसमें कई दोष दिखाई-देते है । इस सिद्धांत 
में अपवादों के लिये कोई स्थान नहीं। यद्धि हमको किसी 
के ग्राण बचाने के लिये मूठ “बोलना पड़े तो-क्या हम- ूठ - 
बोलने को सार्वजनिक बना सकते है ? और लीजिए, समाज 
मे. यदि कुछ लोग ब्रह्मच्नारी रहे -तो उसे कोई झुध्री पुरुष 
बुरा-न ऋटटेगा, किंतु यदि बह्मचय सार्वजनिक “वना- दिया 
जाय॑- तो -संसार-नाटक की-इतिश्री हो-जाय ! संतोष अच्छा 
है,.कितु सावेजनिक-नहीं हो सकता। यदि- गीता -की तरह 
काँट साहब कत्तेव्य में गुण;-कर्म, और, स्वभाव - से “ वैविष्य 
को मान लेते, तो. इतनी कठिनाई न पड़ती । 'स्वधसे . निध्र्स. 
श्रेयः परथ्रमों भयषज्वहः इत्यादि वाक्यों से गीता में 
अपनी स्थिति के अनुकूल घर्मा में सापेक्तत्व माना-है २ 
लपयेक्त बातों के अतिरिक्त-कांठ का सिद्धांत भाव के रूप- 
में अभावंत्मक है। यदि सब लोग दान न दिया करे, अथवा 
उत्साही-न हो, त्तो भी -संसार चला जायगा । इसमें ओई 
असंभवता नहीं! उत्साही ओर दान-शील बनाने, के “लिये 
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ऋकांट के मत में कोई उत्तेजक नहीं। दान के लिये तो उनके 
मत में, कोई स्थान ही नहीं हो सकता, क्योकि सव लोग 
दान नहीं कर सकते | यदि सब लोग दान कर, तो दान लेगा 
कौन ? कांट के सिद्धांत में एक और भी दोष है फि उन्होंने 
मलुष्य की रुचि और स्वाभाविक प्रवृत्तियों को बुद्धि के 
प्रतिकूल ही मान रक्खा है। यह बात सर्वथा सिद्ध नहीं। 
सच पूछा ज्ञाय तो मलुष्य में दया आदि सह्रुण स्वभाव से 
ही वर्तमान हैं, और मनुष्य की रुचियों में भी इतना चैविध्य 
नहीं है, जितना वे समभते हैं। मजुष्य की भरदृत्तियों में 
वैविध्य होते हुए भी एकता है। बुद्धि से सतप्रवृत्तियां ओर 
भी दृढ़ बनाई जा सकती हैं। मनुष्य, प्रवृत्तियां को वुक्षि फ्े 
अजुकूल वना कर ही कर्चव्यपरायण हो सकता है। कोरी 
चुद्धि में शक्ति नही। शक्ति स्वाभाविक प्रद्ृत्तियों से ही मिलती 
है । इसलिये इनका तिरस्कार न करना चाहिए। 

रांट ने सुख वा आनंद की इच्छा की क्रिया का कारण नहीं 
माना है। कितु उसको क्रिया का फल रूप माना है। उन्होने 
फल के विचार से ही फल के देनेवाले ईश्वर, फल भोग करने- 
बाले जीव और फल भोगने के लिये जीव का श्रमरन्व सिद्ध 
किया है। स्वतंत्रता के विषय में ऊपर ही कहा जा चुरा हे 
कि हम अपनी रुचि के प्रतिकूल भी बुद्धि का अल्ुकरण _कर 
सकते हैं | इसी में हमारी स्वतंत्रता है । 


दिल नीच 


चुका अध्याय | 


आत्स-प्रतीति ! 
( 56[[-/6७ 2407 ) 


गत अध्याय मे दिखाया जा चुका है, कि जो लोग बुद्धि 

के अठुकूल चलने को परम कक्तेच्य मानते हैं, उनको यह तो 
अवश्य ही सानना पड़ता है कि जब तक 

य॒द्धि और भात्रे की. हम इस बात को अपनी रुचि के अलुकूल 
पन्‍्योन्वाश्यता न समझ ले कि बुद्धि के आदेशों पर चलने 

में हमारा शेय है, तव तक उन आदेशों का 

पालन करना कठिन होता है। उपयोगिताबाद कां विवरण 
देते हुए यह बतलाया गया था कि इस बाद के प्रव्तेक मिल 
छाहव ने छुखों मे गुण-भेद माना हे। शुश-सेद के सानते हो 
बुद्धि की प्रधानता को स्वीकार कर लेना पडता है। पोफेसर 
ऐलेग्जेंडर ने विकाशवाद के सिद्धांत मनुष्य की प्रदृत्तियों मे 
ऊँच नीच के भेद से किए है। यह भी बुद्धि का शुप्त रीति 
से स्वीकार करता है | विना बुद्धि के हमारे सब काये अनिय- 
मित रहेगे। चुद्धि ही हमारी पथ-प्रद्शक है। व॒जद्धि ही 
हमारी ज्ञान चत्ु है, जिसके बिना हम अंधे वन ज्ञाते हैं कित 
केवल चुद्धि से भी काम नहीं चलता, क्योंकि बिना भावों के 
हम शक्तिहीन हैं। भाव ही हमारी संचालन शक्ति हैं। बिना 
बुद्धि के उस शक्ति के दुरुपयोग होने की आशंका रहती है। 


हि । ह [ श्‌ण्८ ] 
है; कितु यदि शक्तिहदीन हो, तो वुद्धि किसे नियमित करेगी! 


हमारे भाव, प्रवृत्ति और शक्ति के दुरूवयोग और सदुपणोग 
दोनों ही हो सकते हैं। कहा भी है-- 


, विद्या विवादाय धन मदाय, गक्तिः परेषा परिपीड़नाय । 
खलस्य, साधोर्विपरीतमेतत्‌ ज्ञानाय दानाय च रक्षणाय ॥ 


अर्थात्‌ विद्या, धन और शारीरिक वल तीन बड़ी शक्तियाँ 
मानी गई हैं। कितु उनका भला या बुरा उपयोग दोनों ही 
होता है। विद्या का दुरुपयोग विवाद ओर सदुपयोग' ज्ञान 
है। इसी प्रकार धन घमंड के लिये भी हो सकता है ओर दान 
के लिये भी | शारीरिक बल से बुरे आदमी दुसरो के सताने 
में योग देते हैं ओर अच्छे आदमी उसी बल से दूसरों की 
रक्ता करते है। बुद्धि के द्वारा ही इन शक्तियों के सद्ध॒पयोग 
की संभावना है, कितु यें शक्तियां न हो, तो न ज्ञोन ही संभव 
है और न दान तथा दुसरो की रक्षा ! हमारे मनोविकार भी 
बुद्धि के योग से लाभदायक वनाए जा सकते हैं | काम, क्रोध 
लोभ, मोह और अहंकार ये सब बातें चुरी समझी जाती है 
पर बुद्धि छारा इनका उचित मात्रा में सेवन करना संसार की 
"स्थिति के लिये परमावश्यक है। यदि काम न रहे, तो पुत्रों 
त्पादन ने करके पितृ-ऋण किस प्रकार दूर हो? यदि 
क्रोध न हो, तो अनर्थ दूर करने के लिये कौन हाथ उठाये ? 
यदि लोभ न हो, तो दान के लिये धन-संचय कोन करे और 
मोह के अभाच से प्रेम सा पवित्र पदार्थे कहों से आवे ? यदि 
अहंकार न हो, तो स्वासिमान और स्वावलंबन, जो क्रिया के 
मुख्य साधक हैं, संसार से उठ जायें ! 

आत्म-विजय का अर्थ आत्म-हनन नहीं । यदि ऐसा हो 
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तो जीतनेवाले का ही अस्तित्व कहाँ रहेगा ? डपनिषंदों में # 
जो उदाहरण राथी, सारथी ओर घोडों- .ऋ। 
सच्ची विजय में पराजित दिया है, उसका ठीक अर्थ. यही . है. कि 
की राक्ता इंद्रियों को बुद्धि द्वार नियमित करो, त 
कि उनको मार डालो । सारथी का काम 
घोड़ी को ठीक तौर से ले जाना है, न कि उनका हनन ऋरना ! 
बुद्धिरुपी सारथी का यह काम है, क्वि मन और, इंद्रियों के 
घोड़ो को ठीक राह पर चलावे, न- कि- उनको मार डाले । 
यदि अश्व ही नहीं, तो सारथी कहाँ, और आत्मा भी पंणु हो 
जायगी ! यदि हमको अपना उद्धार करना -है, तो मन और 
बुद्धि दोनों को ही डचित स्थान देना चाहिए *। यह वात 
अवश्य है कि हमको बाहरी शासक की आवश्यकता नहीं. 
किंतु इससे यह न समझ लेना चाहिए -कि हमको कसी 
शासक ही की आवश्कयता नहीं) हमारी आत्मा ही शासक 
है ओर वही शासित है। गीता में कहा है. - 


# आत्मान रयिन विद्धिः शरीर 'रथमेव तु 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रमहमेव च ॥ ३१॥ 
इद्रियाणि हयानाइ विषयास्तेषु गोचरानू ॥ 
आत्मेंद्रिय मनोयुक्त भोक्तेयार्डुमंनीपिण ॥ 


कठ० प्रथमाध्याय रे वन्लो । _ 
| इस संबंध मे निम्न श्लोक विचारणीय ह--- । 


यस्त्वविशञानवान्भवत्यमनस्क. सदाएशुचि ॥ 
न से तत्पदमाप्तोति स «८ सार , चाधिगच्छति | + 
यस्तुविज्ञानवान्मवृति स मनस्क सदाझुचि ॥ 
स तु तत्पदमामोति यस्माद्‌ भूयो न जायते ॥ 
विशान सारथियस्तु मन. प्रमहवान्नर ॥ 


सोच्घ्चन पारमाप्ोति तेद्विष्णो. परम पढस्‌ ॥ ६६ दा 
कृठ ० प्र० तु० ७७-+८-<  + 
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उद्गरेदात्मना55त्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ | 

आत्मेंव ह्मात्मनों बंधुगत्मैव रिपुरात्मनः ॥ 

बधुरात्मा55त्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जित* | 

अनात्मनस्तु अन्र॒त्वे वर्तेतात्मेव झच्ुबत्‌ ॥ 

भगवद्गीता ६ । ५, ६ | 

अथात्‌ अपनी आत्मा का उद्धार आत्मा ही डारा करना 
चाहिए ( इससे यह उपदेश दिया गया कि हम को झपने 
उद्धार के लिये किसी वाहरी शास्ता की झावश्यकता नही, 
अपना उद्धार स्वतंत्रता से करना चाहिए। अपने आप को 
कभी नीचा व अ्योग्य न समझे ( इसमें स्वावलंवन को शिक्ता 
दी गई है ) आत्मा का आत्मा ही वंधु है और आत्मा ही शत्रु 
है। इसकी व्याख्या आगे स्छोक में की है। जिसने अपनी 
आत्मा को आत्मा द्वारा जीत लिया है, उसी की आत्मा उसकी 
बधु है, अथांत जिलने अपनी आत्मा को नीच प्रव्नत्तियों को 
अपनी ही आत्मा के उच्च आदर्शो के अनुकूल बना लिया है, 
चही अपनी आत्मा से उचित लाभ उठा सकता है। इस 
अोक में यह वात ध्यान देने योग्य है, कि जो मानसिक प्रतु- 
त्तियां आत्मा द्वारा पराजित की जायेंगी, उनको भी आत्मा 
को संज्ञा दी है। इससे यह सिद्ध होता है, कि ये प्रदृत्तियां 
भी आत्मा से बाहर नही । आध्यात्मिक साम्य को स्थापित 
करना गीता को भी मान्य है। मन ओर बुद्धि की परस्परा- 
चुकलता में रहनेवाले साम्य को और ल'प्गों # ने भी माना है, 
कितु परस्पराजुकूलता में इतना दोष अवश्य रहता है कि 
ऊँचा भी नीचे के अनुकूल बन कर एक प्रकार का साम्य 





* जैसे प्रोफेसर ण्लेग्जेंडर और सर लेजली स्टीफन । 


स्थापित कर सकता है। 'ज़ितः? शब्द से यह स्पष्ट है, कि 
ऊँचा नीचे को अपने अनुकूल बना लेता है। # सच्ची जीत 
शत्रु के मार डालने में नही, वरन्‌ उसे अपने अनुकूल बना 
लेने में हे। शत्रु को अनुकूल बना कर हम अपनी शक्ति को 
बढ़ा सकते है और मार डालने से हम अपनी भावी शक्ति 
को कम करते हैं । प्राचीन-कालिक महापुरुषों के विषय में 

कहा जाता है कि उनके शत्रुओं का बल उनमे आ जातां था। 

ठीक इसी प्रकार अपनी पराजित प्रवृत्तियाँ को अपने आदर्शों 
के अनुकूल बना कर उनका बल अपने में ले जाना चाहिए । 

यही सच्ची आत्म द्वारा आत्म-विजय है। प्रद्नत्तियों की शक्ति को 
गीता में भी माना है| लिखा है, कि सब लोग अपनी प्रकृति 
के अनुकूल चलते है । | यह बात तो आत्मा की बंचुतएंके 
विषय में कही गई, अब उसी बात को स्पष्ट करने के लिये 


कि 











# भीन साहब ( १८३६-१८८२ ) (", प्र जज८०) ) का भी मत 
इससे मिलता जुलता ही है। ग्रीन साहव का कहना है कि हमारी प्रद्त्तियों अध 
प्रवृत्तियाँ नही, घन में भी बुद्धि का विकाश हो रहा है। जिन इच्छा भर प्रवृत्तियों मे 
बुद्धि का कम विकाश है वे नीची हैं और जिनमें अधिक वे ऊँची हैं। हमारे धामिक 

जीवन का तत्व इसी में हे कि इस वुद्धिके विकाश में योग देवें अर्थात ऐसी ही इच्छा के 
पूरे होने का यत्न करे जिन में कि बुद्धि का अधिक विकाश हो । वुद्धि ही मनुष्य को 
म्ची आत्मा ,हैं । इसके अनुकूल हम को अपनी प्रबुक्तिया वनानों चाहिए। ऊँचे की 
अनुकूलता प्राप्त करने से नीचे का नाश नहीं होता किंतु नीचे में जो गत गुप्त भाव से रहती 
है वह ऊँचे की अनुकूलता प्राप्त करने पर स्पष्ट होकर पूर्ण विकाश की प्राप्त होती है । 
ग्रीन साहव के तत्वशान-सवधी विचारों से इन सिद्धार्तों का विशेष सवध है, कितु उनका 
यहां पर उल्लेख करना अनुचित होगा । इस स्थान पर इतना ही बता देना पर्याप्त होगा - 
कि ग्रीन साहव ने काट के सिद्धार्तों को हेगिल के विचारों के आलोक में दुहराया है । 

+ सद्ृ्श चेष्टते स्वस्था प्रकृतेशीनवानपि । 

प्रकृति यानि भूतानि निम्रह, कि करिष्यति || 
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पोपण में यत्षवान होता है। स्वार्थ में ही परार्थ-लाभ लगाए 
हुआ हैं:। सिंदे अन्य जंतुओं के .भक्तण करंता है, कितुं सिंहिनी 
के प्रति उस क्ररं हिसेके पशु में भी #ंगोररसात्मेक सावो का 
उदय हो ज्यंता है। मानची आत्मा सदों वर्तमान के संकुचित्त 
भेरे को अतीत कर अपने ज्ञान में सारे संसार की एकता कैर 
लेती है। खारां विज्ञांन आत्म-विसंतार की ओर चेष्टा करने 
का खाज्ञी है । कविता, चित्रकारी आदि केलाओं में भी यही 
बार्त पाई जांती है। राज॑नेतिक विद्रोह होने पर भी शान 
के साप्नाज्य में खब प्रतिद्ंदी लोग, एक दूसरे का प्रेमपू्चक 
आलिंगन करते हैं। विकाश-बाद ने भी इस आत्मेकय 
को भीतिक्ते रीति से सिद्ध कर दिया है | 'समाजशांस्य 
ने भी जीवन-शाख्॑ (30089 ) की उपमाएँ लेकर 
सामाजिक व्यक्तियों में एंद्रिक संबंध बताया है। जिस 
प्रकार कोई इंद्रिय शरीर से प्रंथकू नहीं रह सकती, उसी 
प्रकार व्यक्ति भी समांज से पृथक नहीं रह सकता । ' इंद्रियों 
' की पुष्टि में सारे शरीर की पुष्टि -है। एक ईंद्विय के दूषित होने 
से सारा शरीर दूषित होता है। महात्मा तुलसीदास ने भी यह 
पेद्विक संबंध ,निम्नलिखित दोहे में भली भांति बतलाया है--- 

" मुखिया मुख सों चाहिये, खान पान मे एक | 

पाले पोषे सकल अंग, छुलसी सहित विवेक ॥ 

कोई बड़ा-आदमी स्वावलंबी होने का अभिमान नही कर 
सकता | सब आवमियों को संस्थाओं का आश्रय'लेना 'पड़ता 
है। सारे जीवन भर मनुष्य संमाज के व्यक्तियाँ-की अच्यों- 
'न्याश्रयंता का परिन्रय देता-रहताहे। 'सात-पांच की लौकडी 
झोर एक जने का बोर ? केवल भिखारियों के जीवन में चेरि: 
तार्थ नहीं हीता,' वरन्‌,बड़े से बंड़े आदमी को सांत पांच'तो 

प्र 
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क्या सहस्लों का सहारा लेना पड़ता है। हमारे यहाँ देच- 
आग, पित-ऋरण और ऋषि-ऋण इन तीन ऋणो फो मान कर 
बतलाया गया है कि मलुपष्य समाज का कितना ऋगणी है। 
सारे समाज के अज्लुभव से व्यक्ति लाभ उठाता है और व्यक्ति 
के अनुभव से समाज । इसी सिद्धांत में स्वार्थ ओर परार्थ 
की सीमा टूट जाती है। ऐसा ही हाल उन लोगों का है जो 
आत्मा की एकता में दढ़ विश्वास रखते हैं। उनके लिये 
स्वार्थ और परार्थ में भेद नहीं रह जाता। परार्थ ही उनके 
लिये स्वार्थ हो जाता है । 
ऊपर की सब बातों से आत्मा की एकता और व्यापकता 
अवश्य सिद्ध होती है, कितु इस ज्ञान से अधिक लाभ नहीं,, 
जब तक प्रत्येक मजुष्य इसे अपने अनुसव 
आत्मेक्त्ाद का क्रिया ज॑ प्रत्यक्ष न कर सके। क्रिया में ही ज्ञान 
३2० 75803 की स्पष्टता होती है। यह संसार हमारे 
परम अवस्कर है।. आत्म-ज्ञान के लिये प्रयोग-शाला है । इसी- 
लिये नर-शरीर देवताओं के लिये भी 
डुलभ वताया गया है। हमारी सच्ची आत्म-प्रतीति इसी में 
है। कि वेदांत-प्रतिपादित आत्मैक्य को क्रिया द्वारा अदुसव- 
सिद्ध करें और अपनी भमनोवृत्तियों के शान से सामंजस्य 
स्थापित कर उनको सच्चे आत्म-परिचय की ओर ऊ्ुका देव । 
जो चृत्तियाँ भेद को बढ़ानेवाली है, उनको भेद्‌-सास्य की ओर 
झुका दे। भेद में अभेद ओर नानात्व में एकत्व देखने लगे। 
“जिस बात की ओर आत्मा गुप्त गति से जा रही है, उसको 
जान कर स्वतंत्रतापूर्वंक अपने उद्योग द्वारा उस लच्य के शीघ्र 
पूरे होने में योग देवं। गीता में उसी को योगी कहा है ज्ञो 
सब प्राणियों के सुख, दुःखों को आत्मौपस्य दृष्टि से देखता है । 
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आत्मोपम्येन सर्वत्र सम पश्याति योडजुन ! , 
सुख वा यदि वा दुःख स योगी परमो मतः || 

हू ' पी >-गीता-६-३ रे 
- श्रीमर्ूगवद्धीता में प्रतिपादित “' लोक-संग्रह ” खब भूतों 
के हित में रति, सब में ईश्वर को देखना ओर , ईश्वर में. सब 
को देखना उपयुक्त सिद्धांत को सिद्ध करता है। #% चेदांत की 
भित्ति पर सर्वभूतों का हितान्वेषण, लोक-संग्रह ओर आत्मो- 
पम्य दृष्टि से सर्च प्राणियों को देखना, ये सब आदशे खड़े हो 
सकते हैं। गीता में क्षेत्रह का लक्षण बताते हुए कहा है-- 

अविभक्त विभक्तेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ | 

भूतमर्त च यज्जेय ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च | 
अर्थात्‌ वह आत्मा अविभक्त है, किंतु भूतों मे विभक्त सी 
दिखाई पड़ती है। वह भूतों का पोषण करनेवाली, अहर 
करनेवाली- ओर पेदा करनेवाली है। आत्मा का यह॑ ज्ञात 
कोरे शब्दों से अनुसवसिद्ध नहीं होता, कितु सब भूतों के 
हित 'में रत रहनेवाले ओर सबको आत्मोपस्य दृष्टि से देखने- 
वाले ही इस ज्ञान को अपने जीवन में चरिताथे कर के सच्चे 
आत्मानंद को प्राप्त होते हैं +। इसी आत्मानंद | को योग- 


# यो मा पश्यतिं सत्र सर्वे च मयि पश्यति । 

+ उपनिषद्दों में भी ड्स सिद्धात को प्रमाणित किया हे, 
यस्तु सर्वाशि भूतानि आत्मन्येवानुपश्यति । २० ही. अमर 
सवभूतेपु- चात्मान ततो न बविजुयुप्सते ॥॥ 

अनन्त समतानन्द परमार्थ स्वक विदु । मुमुक्तु प्रकरण ७ अध्याय्‌ ७ श्लोक १२ 

, यह आदशे आत्मा की स्वाभाविक चेष्टा के अनुकूल है। केवल इतना ही नहीं, 
विचार करने पर यह , मालूम हो जायगा, कि पूर्व विवेक्षित आंदर्शो की एकवाक्यता 
इस श्दर्श से हो जाती दे । आत्मौपम्य दृष्टि से सव को देखकर भेद में अमेद स्थापित 
करने में उपयोगिता वाद का ओंधिकाश लोगों क। अधिक सुख ही सिद्ध-नहों होता, 
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बासिष्ठ में अनंत समतानंद के नाम से परम पुरुषार्थ कहा है । 
विपमता ही दुःख का कारण है। समता दंष्टि से देखने पर 
दुःख नहीं रहता । सम-दृष्टि से देखने में ही पूर्ण आत्मा का 
ज्ञान और सच्ची आत्म-प्रतीति होती है। जो काय्ये भेद्‌ को 
दूरकर समता में सच्ची आत्म-प्रतीति करावें बेही शओेय है और 
वेही कत्तेब्य कर्म कहे जाबंगे। “सुगति शुगति किन निकट है 
काते दूर दिखाई? इस प्रश्म को उत्तर देते हुए भाषा के आदि 
कवि चंद्वरदाई ने सुनि-सुख से सब की समता-दष्टि से देखने 
की महिमा इस प्रकार वेतलाई है--* 
“समदर्शी, ते निकट है सुगति भुगति भस्पूरे | 
विपम दरुस वा नरन ते सदा सरबदा दूरि ॥” 


अली डी जनक लय जी 3 तक कीट फिर म  अजतम जी ड! 7 जलन कक मम आ कस 5 मल 
वरन्‌ लव भू्तों के हित का साधन होता है। इसमें इतनी श्रे्ठता और है कि बसे 
बेदात का दृढ आधार मिल जाता है और इसकी पुष्टि के लिये हमको उलटी सीक्षी 
युक्तियाँ को काम में नहीं लाना पडता । जीवन-शास््र प्रतिपादित समाज ओर व्यक्ति का 
एऐंद्रिंक सबंध भी इस शआदर्श के अनुकूल चलने में और भी दृढ हो जाता है और स्पेंसर 
साहिव द्वारा प्रतिषादित व्यष्टि-समष्टि का सामजस्य'सी भेद'में अमेद स्थापित करने में 
सिद्ध होता है। सर लेजली स्टोविंसन का मानसिक सामजस्य भी सब 'को आत्मोपम्य 
दृष्टि से देखने में प्राप्त हो जाता है। काट के वताए हुए मानसिक अदृत्तियों में ऊचे 
नीचे की पहिचान की मी सहज कसौटी मिल जाती है । जो प्रदृत्तियाँ मेंद की ओर ले 
जाती है वे नीची हैं और जो अभेद की ओर है वेही ऊँची हैं। बुद्धि के आदेश का 
पालन इस सिद्धात में दो जाता है और विशेषता यद्द हे, कि इसमें सत्कायों के लिये 
काफी उत्तेजना रहती है । ग्रीन साहव का भी आदर्श इसके अनुकूल है। सन्यास का 
भा वास्तविक अर्थ सर्वभूतहित सम्पाठन करने में हो आता है। सेचा सन्‍्यास कर्म-त्याग 
नहा 'स्वाय॑-त्याग' है। ,हॉब्स और वेन्थम की कठिनाई मी दूर हो जाती है। इम 
सिद्धात में और सिद्धातों से यद्द विशेषता है, कि इसमें शान और क्रिया की पर परीनु- 
कूलतं( सिद्ध हो जाती है ॥ ज्ञान से क्रिया का आदर्श मिलता है और क्रिया से शान को 
स्पष्टनां होती है। शान क्रिया द्वारा ही सिद्ध होता है। यही वैज्ञानिक पद्धति के अनु 
कूल आध्यात्मिक ज्ञान के प्रयोग है। ह 


दसबाः आऋधष्याएस । 
ससाज और कतेव्य-पालन । 

” यदि संसार में एक ही मजुष्य होता, तो शरीर-रक्षा के 
अतिरिक्त उसका कुछ श्री कत्तेव्य न था। शायद शरीर-रक्ता 
भी कक्तंब्य की क़ोटि से निकल जाती । जब 
जीवन का कुछ सूल्य ही न रहा, तब जीवन- 
भारण करना किस प्रकार कत्तेव्य कहा जा 
सकता है ? कुद्टर से कट्टर स्वार्थवादी भी समाज की स्थिति 
चाहते हैं | साज़ा, कि हम अकेले रह कर सारे दृश्य-सूंसार के 
राजा चुन जाबे ('७४०म३०)॥ ० ॥! ॥ 8प07ए९ए ), किंतु 
जब तक कोई हमारा राजत्व स्वीकार करने को न हो, तज़ 
तक हम राजा ही केसे ? ज़ब हम दूसरों को किसी वस्तु के सोश 
करने से न रोक सके, तब हसारा अधिकार ही क्या अर्थ रखता 
है? उदार-चित्त मन्नुएय भी निज्ञेत स्थान में कृुप्णवत्‌ धन करो 
एकत्र किए बैठा रहेगा। हमारा ऐेक्प्रोन्मुख़ आदर्श सी समाज 
की अपेक्षा रखता है। द्वो का ही एकीकरण हो सकृता है। 
भेद में ही अभेद देखा जाता है अकेला मनुष्य तो एक है ही-। 
डसके लिये एकता की ओर जाना क़त्तेब्य न रहेगा। 'सर्वभूत- 
हितेरता/ होने के लिये सर्वेभूत-स्थिति आवश्यक है। हमाहे 

आदंश की पूर्ति समाज़ में ही रह कर हो।सकती है | समष्टि का 
हित-साथन कर व्यष्टि मे सम्शि का भाव उत्पन्न करना समष्टठि/ 
से बाहर होकर नहीं हो सकता । हमारी पूर्ण आत्म- 
प्रतीति, अपनी पूर्ण आत्मा के संबंध मे, जिसका व्यंजन सारे 


मनुष्य की समाज 
पर निर्भरता 
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पंखार में हो +हा है, रह दाय है। रश्कापी हैक सॉछाण हों पृषक 
गहवाए हम पाप अचगग यो विए धवाहा पूर्ति कश राज है 
पराज में #मकों हो द्थात गिरा है उरी पशि|न कर्शदर्धे 
या याहान बरतने मे हम चपते आदगे यो पूर्ति दाग शाप है: 
परष्याण में प्राय झगप्प धपगा विप्टद वि ति शाह र 

ल्‍ सिर प्रवार किसी सेशझान मी हूए कया चूड़ी महेश 4 धापलिदी 
धो देसा।है, एसी धरदार चायेदा र्धाज का 


5 «. इ्ाम्थानीपित लिया कह मे उतारा $ 
रे 6 ड. निरविक राशाहरन ही धो देना आधड्पओ 


#। हीरे छा दु्ते बा धगद होते से गए 
शशॉन खराद होती है, ठही ही राका ई्ध-ण 
था धर्म पूण होते गे शाशा साधा ऋण को खा 24. तह 
गा होगे मो यदि कायरा ए्रव्स्ि ही की शाजि होगी, की वहा पद 

भर्म ता पारस मे इश्ता इतना दोप धर से होगा । विश एड 
मय गहरी शारे लाहाव की गंदा कक देंगी #। शोध प्रपाक्त 
का भर्म ररायात महा धग्माधम्यर ही क्ागा है कतेश इधर 
या उप्रायिय भी बड़ जाता है? देसी लिये चीमदानाद 
बहता में हरीएरणण शगंधात मे बंका # लि, हप्शाग खिल 
ग्रंथ परणमों भयापा । यदि ध्ईन हैसे सद्मय दपीद घक 
को कोड बार संन्यास प्रो जर ता को गा माशा। में 
मधर्त फ्लागेयागा बने जाता । अ्शग वो समशा3े दुप 
भगयान ने वकफ़ा #, 


# 
७ गधा ऑीवीयध ७० 3 


के कक न्‍+ 


प्राटक | 


कि ५ 
४ वि5/ करा सु का घन वे हूँ अड्डे २४५ कं 7 मई १ 
रे 


कु के हा 
77" व ध" सने सूट्ध गे हतकच/ बज, एड्स ते # ; 


६.६ मर औ्े 
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धम्यांद्धि युद्धाच्छेयों उन्यत्‌ क्षत्रियस्थ॒ न विद्यते || 
ओर ८ ३ >८ 

,अथ चेत्वमिम्त धम्ये सम्रामं न करिष्येसि | 

, ततः स्व॒धर्म कीति च हित्वा पापमवाप्स्यसि || 
हमारे देश में वर्णाश्रम-धर्म द्वारा प्रत्येक मचुष्य का 
कत्तव्य पहले से ही निश्चित कर दिया गया है । यह बात 
कहां तक निर्विवाद है इसके लिये हम कुछ 
बर्णाश्रम धर्म और न कह कर इतना अवश्य कहेंगे कि, वर्णाअ्रम- 
पल धर्म कतंव्य-शासत्र की बहुत सी आवश्यक- 
ताओ की पूर्ति करता है। प्रत्येक वर्ण और 
आश्रम के भिन्‍न भिन्न धर्स्मे होनेके कारण सब मलुष्यो का एक 
सा कतंव्य नहीं रहता । इसका यह अर्थ नहीं कि कतेव्य 
का आदवशे बदल जाता है, कितु समाज में आदशे की पृत्ति 
के भिन्न सिन्न साधन होना आवश्यक है। समाज की अनेक 
आवश्यकताओं की पत्ति के अर्थ भिन्न भिन्न प्रकार ओर रुक्ि 
के मनुष्य चाहिए। इस कारण उनके कतेव्यों में अवश्य भेद 
चाहिए। सब का एकसा कतंव्य नहीं हो सकता। जो 
आह्यण के लिये कर्तव्य है, वह क्त्रिय के लिये अकततेव्य है। 
सब एक लाटी से नहीं हॉके जा सकते । समाज में यदि सब 
ही लोग मनन-शील बन जावे, तो उसका चलना कठिन हो 
जाय । वर्ण-विभाग कर के हिंदू धर्म ने कतेव्य के सापेत्षत्व 
( ८४५ राए ० 7009708 ) को भली भांति दिखलायो है। 
आश्रमों के विभाग कर देने से लोगों के कतंव्य में बड़ी खुग- 
मता पड़ गई है। विद्योपाजेन के साथ ही साथ धर्मापाजेन नहीं 


यद्रि तुम धामिक युद्ध से मूँह मोडोगें तो धर्म ओर सुयश से हाथ धो कर पाप के 
भागी होगे । 
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ही सकता और घनोपाज॑न के साथ मौन-बत धारण कर के 
बन में बैठना नहीं हो सकता । वर्णाश्रम धर्म के यथोचित 
परियपालन से समाज की सच्छी उन्नति हो सकती है । लोक- 
संग्रह का भी अथे स्थानोचित कतंव्यों का पालन तथा समाज 
के धर्म भे स्थिति रखना है | समाज में साम्य स्थापित करने के * 
अथे किसी काम को करतंव्य-्ष्टे से करना सच्चा निष्काम कर्म है 
ओर इसीमें सच्ची आत्म-भ्रतीत्ति भी होती है, क्योकि समाज 
आत्मा का ही विकाश है। अपना स्वार्थ छोड़ सामाजिक हित 
के अर्थ कम करना 'श्रीकृष्णापेणमस्तु! का ही अर्थ रखता 
है, क्योंकि मलुष्य-समाज ईश्वर की सत्ता का श्रेष्ठ व्यंजन हैं। 

आत्मा की सत्ता में विश्वास रक्खे। बिना समाज की 
स्थिति चाहना चथा हैं | 

समाज में साम्य किस लिये स्थापित करना चाहिए 
इस प्रश्न का उत्तर देना उन लोगों के लिये जो समाज में 
झपनी आत्मा का प्रकाश देखते हैं, कुछ कठिन नही, कित॒ 
जो लोग आत्मसत्ता भ॑ विश्वास नदी करते, उनके लिये सामा- 
जिक स्थिर्ति वा साम्य एक ध्रकार का पाखंड ही है। समाज 
की स्थिति की चेण्टा किस लिये की जाय ? प्रकतिवादियां 
की ओर से यहे उत्तर मिलेगा, कि समाज की ही स्थिति से 
व्यक्ति को पूर्ण लाभ है। ठीक है, मलुष्य की चेतना को 
भस्तिष्क के परमाणुओ की क्रियाओं का परिणाम माननेवाले 
लोगों के मत में व्यक्ति की स्थिति का भी कोई लाभ 
दिखाई पेडता। मनुष्य इस संसार की आकस्मिक क्रियाओं 
का फले है। इस प्रकृति के विशेष संघात ( जिसे कि मजुप्य 
कहते हैं ). के -जीवित रहने से क्‍या लाभ? यदि यह कहा 
जाय॑ कि ' इस- विशेष संधात का मूल्य बहुत बढ़ गया है तो 
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टीक है. किंतु वह मूल्य किस के-लिये है ओर उसका .जावतेः 
चाला फोन है; ? -इसका कुछ उत्तर, नहीं। हम पहले:बता 
चुके हैं, कि आस्तिकता के दृढ़ आधार पर ही कत्तेव्य-घास्त्र' 
का सव्य-सचन् बनाया जा सकता हैे। जब तक हम आझात्स- 
भाव (?९१४०४०७)॥09) के विशेष मूल्य कोन माने तद तक 
हम संसार में मूल्यों के समभनेवाले को मान कर विज्ञान 
की संकुचित दछ्टि को विस्तृत न कर सरकेंगे। ज़ब तक हम 
सारे समाज को एक, ही ज्ञान स्वरूप सत्ता (आत्मा) का 
विक्राश न समरंगे, तब तक ' सर्वेभूतहितेरताः ! “ समाझ से 
साम्य स्थापित्त करना *, समाज की स्थिति वनाए रखता *, 
'ज्ीचन की मात्रा को वढ़ाना! ये सव वाक्य निरथेक ही रहेगे। 
सामाजिक विकाश ओर उसकी वत्तमान स्थिति मी 
समाज के आध्यात्मिक आधार होने के साक्षी हैं। समाज मे, 
इत्तनी खराबी होने पर भी, अपने कर्तव्य- 
एमरे दर्श और सामा- पालन की स्वतंत्रता है । मानसिक आदशे 
जिक सस्थाए - के अचुकूल ही हमारा सामाजिक सस्कन 
भी वनता जा रहा है और हमारी साभा- 
जिद्ध संस्थाओं के अहनुसार्‌ हमारे कत्तंज्य संबंधी विचार दृढ् 
हाते जाते है। दोनो ही एक दूसरे के आश्रय हैं । हमारे देश्य 
के अधिसक्त कुटंच, पर्यु-ब्यवस्था, आश्रम-धर्मं, पाठशालाएँ 
उत्सव, रीति-्यवहार आदि सब ही उपनिपदो दारा प्रति 
पादित एकात्मचाद की अनुकूलता दिखा रहे हैं। हसारे यहां 
के प्रतिभाशाली उत्त्वचेत्ताओं ने स्वनंत्र झेखक होने का गोरच 
अस्वीकार कर अपने को टीकाकारों अथवा भाष्यकारों ही 
नीची कोटि मे रखकर ही झपने जीवन को सफल समझ 
है । शृहस्थाश्रम फे धर्म ऐसे रखे गए हैं, जिनमें ऐफ्य भाव 
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स्वतः ही उत्पन्न होता रद्दे । यह आश्रम घड़ा भारी ,कत्तेंब्य- 
स्थल है | इसीलिये इसकी महिमा भी बहुत है। मद महा- 
राज ने कहा है-- 

यथा वायु समाश्रित्य वर्तन्ते स्बजन्तव, | न्‍ 

तथा शहस्थामाश्रित्य वर्तन्ते सबे आश्रमा*' ॥ ३। ७७ 

यस्मात्जयो5ष्प्याभमिणों ज्ञानिनान्रेन चान्वहम | 

गहस्थेनेव धायैन्ते तस्माज्ज्येष्ठश्रमों गही || ३ | ७८ 

ऋषय: पितरों देवा भूतान्यतिथयस्तथा । 

आशासते कुट॒म्बिभ्यस्तेम्यः काये विजानत, [[ ३ | ८०% 
और स्थानों में भी ग्रहस्थाश्रम की भूरि भूरि प्रशंसा की गई है- 

न्यायार्जितथनस्तत्वज्ञाननिष्ठोडतिथिग्रिय, | 

शास्त्रवित्सत्यवादी च ग्रहस्थोडपि विमुच्यते ॥|| 


सानन्द सदन सुताश्व सुधियः कान्‍्ता न दुर्भाषिणी । 
सन्मित्र सुधन सुयोधिति रतिश्राज्ापराः सेवकाः ॥|. 


# अर्थ--जिस प्रकार सव जीव-जतु वायु का आश्रय लेकर जीवन-निर्वाह करते 
हैं, उसी प्रकार इतर सब आश्रम गृहस्थाश्रम के ही सहारे वसते हैं। अन्य तोन आश्रम 
वाले लोग ग्रहस्थ लोगों से ही झन्न और शान प्राप्त करते है, इसलिये गृहस्थ 'प्पश्रम और 
आश्रमों से बड़ा है । ऋषि, पितर, देव, जीवधारी और अतिथि सब हो गृहस्थाश्रम का 
सहारा लेते हैं, इस गहस्थाअ्रमवाले की इनके प्रति अपना धर्म जान कर करना चाहिए । 

+ अर्थ--न्यायपूर्वक धन कमानेवाला, भ्रात्मशान में निष्ठा रखनेवांला, अतिथि- 
सेवा करनेवाला, शात्र को जाननेवाला ओर निरतर सत्य बोलनेवाला ग्रहस्थ भी 
मुक्त हो जाता छे । 

+ अर्थ---उस गृहस्थाश्रम को धन्य है, जहा आनददायक गृह है, जहाँ बुद्धिमान 
पुत्र हैं, जहाँ स्री कड॒भापषिणी नहीं है, जहाँ भ्रच्छे मित्र हे, खूब धन है, जहाँ स्ल्ियों के 
प्रति प्रेम है, जहाँ नौकर आश्ाकारी(हैं, जहाँ अतिथि-सत्कार होता है, जहाँ ईश्वर का 
पूजन नित्य होता है, मिठाई आदि भोजन रबखे रहते हैं, और जहाँ निरतर ही सज्जनों 
का समागम होता रहता है । 


[ १र३ ] 
आतिथ्य “शिवपूजन प्रतिदिन मिष्टानपान- ग्रहे । 
साधों: संगमुपासत हि सतत धन्यों शहस्थाश्रमः ॥ 

यदि ग्रहस्थाश्रम में धन का उपाजन और दान कतेव्य माना 
गया है, तो ग्रहस्थों का दान स्वीकार करने को और आश्रम 
भी बना दिए गए हैं। यदि संनन्‍्यासखियों को धर्मापदेश देने 
का भार दिया गया है, तो उनके उपदेश से लाभ उठाने 
के लिये लोग वर्तमान हैं। यदि संसार की स्थिति वनाए 
रखना और प्रजोत्पादन करके ऋषि ऋण चुकाना धर्म माना 
गया है, तो उसकी पूर्ति के लिये विवाह की संस्था वर्तमान 
है | यदि देना धर्म है, तो दान के लेनेवाले भी विद्यमान हैं । 
यदि समाज का संगठन श्रेय माना गया है, तो उसके लिये 
राज्य और साम्राज्य वर्तमान हैं। ये सब वाते यह बतलाती 
हैं कि हमारी सामाजिक संस्थाएँ हमारे आदर्शों के अनुकूल 
ही वनी हैं ओर इनके द्वारा हमारे आदर्शो की भल्ली भांति 
पूर्ति होना संभव है। व्यक्तियों ढारा यथोचित लाभ न डठाए. 
जाने के कारण वहुत सी संस्थाएँ विगड़ भी जाती हैं | हम 
यह मानते है कि किसी देश की संस्थाओं का प्रभाव सब 
मनुष्यों पर एकसा नही पड़ता, क्योकि देखा गया है कि 
जहां पर वहुत से विवाह करना मना नहीं है, वहां पर भी 
बहुत से . लोग एकपत्नीव्रत को इढ़तः पाल रहे है। और 
जहां पर कि समाज से पक स्त्री से अधिक रखने की आज्षा 
नही, वहां पर भी बहुत से लोग इस रिवाज से यथोचित 
लाभ नही उठाते | तथापि इस मे कुछ संदेह नहीं, कि सामा- 
जिक संस्थाएँ हमें कतंव्य-परायण बनाने में वड़ी सहायता 
देती हैं, और हमारे आदशों का भौतिक ढांचे की भांति काम 
करती है ! 
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जिस प्रकार किसी कार्य को करते करते व्यक्ति का स्वभाव 

चन जाता हैं उसी प्रकार सामाजिक संस्थाएँ समाज का 

स्वभाव हैं, और जिस त्तरह मनुष्य स्वभाव 

मामाजिक सस्थाएं से जाना जाता है, वैसे ही समाज अपनी 

श्रौर वामक संस्थाओं ड्रारया जाना जाता है ! यूनान 

पते । देशीय आदर्श वहां की संस्थाओं में वर्तमान - 

थे। हमारे देश के वर्णाश्रम धर्म इस बात को 

क्याही विद्धत्ता से प्रमाणित कर रहे हैं कि सामाजिक 

संस्थाएँ मानव-जीवन को कहाँ तक बुर भला बना सकती 

हैं। कभ्ती ऐसा भी देखा गया है कि सामाजिक संस्थाएँ 

समाज के आदशे के अनुकूल नही रहतीं।तब ही धर्म का हएस 

होने लगता है। धर्मोद्धार की आवश्यकता पड़ने लगंती है, 

आचश्यकता के अलुकूल उनका आविर्भाव भी होने लगता 
है। श्रीमदभगवद्गीता मे भी कहा है कि-- 


यदा यढा हि धमस्य ग्लानिर्भवाति भारत ! 
अम्युत्थानसधर्मस्य तदात्मान सूजाम्यहम्‌ | 


समाज के आदर्श को स्पष्ट करना और उससे संस्थाओं 
की संगति करना ही धर्मोंद्धारक का मुख्य कर्तव्य होता है । 
यह कार्य धर्मोद्धारकों के ही वांदे में नहीं पड़ा, चरन्‌ प्रत्येक 
छोटे से छोटा मनुष्य भी पूरा धर्मोद्धारक है। इसलिये उस 
का कतेब्य है कि समाज के आदर्शों की, उसके ध्र्मो की और 
संस्थाओं की एकता करके, और अपने आदर्श को समाज 
के आदर्श भे मिला कर और अन्‍्यान्य आदशे और संस्थाओं 
के अजुकूल अपने कर्मों को बना कर समाज में अपनी पूर्ण 
आत्म-प्रतीति करे । 


[ ररप ] 


इस अध्याय की समाधि के पू्वे समाज की व्याप्ति पर 
विचार कर लेना ओवश्यक है। यदि समांज का संकुचित अर्थ 
ह माना ज्ञाय, तो उसकी व्याप्ति किसी विशेष 
समाज के व्रत का संप्रदाय के लोगों से बाहर नही जाती, किंतु 
विस्तारा उसके निस्‍्तार का अंत नही हो सकता। घर 

से लगा कर मानव जाति तक समाज का घेरा 

है। क्‍या हम इस घेरे को और नहीं बढ़ा सकते हैं? कया पशु 
पत्ती और कीट पतंगों को भी हम अपने समाज में सम्मिलित 
कर सकते हैं ? इसके उत्तर में कहा जायगा कि जिन जीवों का 
इतना विकाश हुआ है कि वे हमारी गोष्ठी में सम्मिलित किए 
जांय थे उसमें सम्मिलित किए गए हैं। मनुष्य और जानवरों 
का क्‍या संग ? समाज के व्यक्तियों में एक दूसरे को सहा- 
यता देने का पारस्परिक भार रहता है। मझुष्य और पशुओं 
में पारस्परिक संबंध नहीं हो सकता है, इसलिये उन्हे मनुष्य 
समाज में स्थान देना असंभव है| इस विषय में एक और भी 
वाध्ा उपस्थित हो सकती है, कि समाज में व्यक्तियों का संबंध 
होता है और बहुत से जानवर में व्यक्तित्व स्पष्ट नही दिखाई 
पड़ता | इन तीनो बाधाओं पर थोड़ा विचार कर लेना आव- 
श्यक है । विकाश की श्रेणी से पश्च पत्ती अवश्य नीचा स्थान 
पाते हैं, कितु क्‍या यह वात उनको हमारी दया, अल्लुकंपा 
आर सहायता से वंचित रखने के लिये ठीक है ? यदि विचार- 
पूवेक देखा जाय, तो महुण्य समाज मे भी विकाश की कई 
श्रेणियाँ है, किंतु आजकल की सभ्यता में सब का जीवन- 
मूल्य वरावर समझा जाता है | सभ्य मजुष्य के मारने पर भी 
फांसी होती है और झसभ्य जंगली मनुष्य, पागल वा चालक 
के मारने पर भी वही दंड दिये जाता है ? क्‍या यह जीवन- 
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सस्मान ( 2०४००४ 00 ४ ) महुष्प-समाज में ही संकुचित 

रखना चाहिए ! क्‍या अपने' विचार में जीवन की श्टंखला 
पीछे नही हटाई जा सकती ? क्या हम उसी जीवन-श्टखला 
की एक कड़ी नहीं, जिसके कि पश्च पक्ती हैं ? क्या जानवरों 
को जीवित रहने का वही नैतिक अधिकार नहीं जो हम लोगो 
को है ? क्‍या उनका सूल्य उनके समाज में उतना ही नहीं 
जितना कि हमारा मूल्य हमारे समाज में है? दांपत्य- 
प्रेम तो कहीं कहीं जानवरों मे॑ मनुष्यों ही के बराबर देखा गया 
है। क्‍या पशु पक्ती कीट पतंग इस विश्व के कार्य-विभाग में 
स्थान नहीं पाते ? क्‍या विकाश-बाद के मत से जीवच-घारी 
मात्र एक कुटंब के नहीं हैं ? पशु पक्ती कीट पतंग सखार ऊँ 
कार्य-विभाग में अपना अपना काम कर रहे हे। ब्त्तो के फल- 
वान होने म॑ पत्ती कीट पतंग कहांतक साहाय्य देते है, यह 
वात किसी चिज्ञ पुरुष से छिपी नही है। हम जिन श्रेणियों 
हारा विकाश को प्राप्त हुए, अश्रव ऊँचे वन कर उनका तिरस्कार 
करना हमारी उच्चतां को शोभा नहीं देता । दूसरी बाधा पर 
विचार करते हुए हम केवल इतना ही कहेंगे, कि बदले कय 
व्यवहार कानून की दृष्टि में चाहे आवश्यक हो, किंतु धर्म 
ओर करतंव्य दृष्टि से यह वाहर है। कत्तेव्य-पालन ठारा हम को 
सदह्ण-वृद्धि तथा आत्म-तुष्टि सरीखे मधुरतम फल मिलते 
हैं । यदि बदले की रीति से देखा जाय, तो भी मलन्नुष्य अपना 
सिर ऊँचा नहीं कर सकता । पशुओं से जो महुष्य-जाति का 
उपकार हुआ है, चह हिसक पशुओं दारा पहुँचाई हुई हानि 
से अधिक है। खैर, इस बात को जाने दीजिए। मलुष्य 
-समाज ने हिंसक पश्चआओं से वदला लेन में कुछ रख नहीं छोड़ा । 
केबल इतना ही नहीं। वरन्‌ ओर पश्ु “ भी, जो मलुष्य-जाति 
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की हानि करते हैं, मजुप्य द्वारा उचित दंड पाए बिना नहीं 
रहते । फिर मनुष्य को क्या, अधिकार है कि वे निरफ्राध 
पशुओं को खतावें ? थे तो बदला ले नहीं सकते। 
पारस्परिक उपकार का एक भ्रकार से प्रशक्ष भी नहीं 
डठता। पशु-संखार मनुष्य से डपकार नहीं चाहता, वह 
तो अभय-दान चाहता है। बह सहायता नहीं चाहता, केवल, 
इतना ही चाहता है, कि मलुष्य अपनी हननेच्छा को थोड़ा 
वश में रक्खे । मजुष्य की उनके प्रति इतनी ही सेवा पर्याप्त 
है, कि चह उन्हें जीवित रहने दे। वे ऐसी सेवा चाहते हें, 
जैसी कि निपाद ने श्रीरामचंद्र को अपनी सेवा वतलाई थी, 
कि ' यह हमार अति बड़े सेवकाई । लेहि न भूषण वसन 
चुराई? । तीसरी कठिनाई, जो व्यक्तिता के विषय में है, पहली 
कठिनाई से मिलती हुलती है। व्यक्तिता की भी श्रेणी है। 
माना कि पशु पक्षियों की व्यक्तिता मलुष्य की भांति स्पष्ट 
नही है; और न उनमें महुष्य का सा आत्म-भाव ( [7८५४०००- 
६9 ) ही चतंसान है, कितु उनमें व्यक्तिता और आत्म-भाव 
किसी न किसी अंश में हैं अवश्य । उनकी व्यक्तिता उस पौधे 
की भांति है, जो थोड़ा ही बढ़ कर रह गया है। यदि जान- 
चर्रो में मजुष्य की ऐसी व्यक्तिता और आत्मसाव वर्तमान 
होता, तो उस अवस्था में वे भलुष्य की वरावरी का ही दादा 
कर सकते थे ! फकितु इस अवस्था में क्या वे जीवन दान की 
भी आशा नही रख सकते ? थे मलुष्य की वरावरी नहीं 
चाहते, थे मनुष्य की राजनैतिक सभाओं के सदस्य नही होना 

चाहते, जिसके लिये उनकी मानसिक - योग्यता पर घिचार 

किया जाय | वे तो जीवधारी हैं, इखीसे केचल जीवित रहने 
का श्रधिकार चाहते हैँ? इन सब बातों पर विचार करके हम 
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अपने समाज की सीमा को प्राणिमात्र तक बढ़ा दे, तो हम 
अपनी रची आत्म-प्रतीति के सच्चे सहायक ही बनेगे। समाज 
को इस विस्तृत दृष्टि से देखने के लिये हमको अपने आत्म 
संबंधी विचारों को भी विस्तार देना होगा बे जैसे जैसे हमारे 
आत्म-संबंधी “विचार विस्तृत होते जाते हैं, वैसे ही हमारी 
आत्म-प्रतीति का क्षेत्र बढ़ता जाता है। जो लोग अपनी -. 
व्यक्तिता में ही अपनी आत्मा को संकुचित कर देते है, उनकी 
अत्म-प्रतीति स्वार्थ-लाधन में ही होती है। कितु हम 
सच्ची आत्म-प्रतीति नहीं कह सकते | सच्ची आत्म-प्रतीति तब 
ही हो सकती है, जब हम अपनी आत्मा को पूरा विस्तार दे 
कर समष्टि की आत्मा से मिला दे ओर समष्टि के हित को 
अपना हित समर । यह बात कठिन नहीं है । बहुत से लोग 
आत्म-कल्याण को देश के द्दित-साधन में देखते हैं, और बहुत 
से इससे भी आगे बढ़ कर अपने हित को साम्राज्य के हित 
-मे मिला देते हैं। कुछ ऐसे भी होते हैं, जो मलुष्यमात्र का 
हित और अपना हित एक कर देते है ।, इससे भी एक ऊंची 
श्रेणी ध्राणिमात्र से अपनी एकता करनेवालों की है। हिंदू 
धरम-ग्रंथो ने अधिकतर इसी विस्तृत भाव का उपदेश दिया 
हैं। स्छति अंथों मे अतिथि-सत्कार के साथ जानवरों को भी 
भाग देना ग्रृहस्थो का धर्म बतलाया है “ सर्वेभूतहितेरतः ! 
जीवेषु दयां कुर्बति साधवः! ' निर्वेरः. सववे भूतेणु ? 
आत्मवत्‌ सबवे भूतेषु यः पश्यति स पश्यति! इत्यादि 
वाज़्यों द्वारा कर्तव्य को मलुष्य-समाज.से. बढ़ा कर प्राखि- 
मात्र के प्रति कर दिया है। यही पूर्ण आत्म-संभावन वा 
आत्म-प्रतीति.है। 
क्रुछ लोग इस विस्तृत दृष्टि पर यह शंका|अ्वश्य उठाबेंगे 


[१२५६ | 


कि जो लोग अपने दृष्टिकोण को इतना विस्तृत कर द॑गे 
उनको कोई भी पदार्थ स्पष्टदः न दिखाई 

समाज की व्याप्त रा पड़ेगा। जो लोग संब के हित में तत्पर 
४०3 30 कल रहते हैं, वे किसी के सी हित-साथन से 

र उनका निरा- हर रे हु 

कया सफल नहीं होते, कभी कभी ऐसा भी होता 

है, कि निकट-वर्तियों के हित मेऔर मडुष्य 

मात्र के छित में विरोध पड़ जाता है, ओर जिनके प्रति 
हमारा मुख्य कत्तव्य है, चे हमारी डउदारता से वंचित रह 
जाते हैं, इस लिये प्राणिसात्र के हित-साधन की इच्छा न 
करते हुए समाज के एक पएरिमित भाग का ही हित-सांधन 
श्रेय है। यह शंका क्रियात्मक है । इस शंका से हमारे 
सिद्धांत के न्‍्याय्य होने में वाधा नहीं पड़ती । अब, इस पर 
फर्तव्य-चुद्धि से भी चिचार कर लेना चाहिए। इस शंका के 
उठानेवाले स्वार्थ पर पूर्णतया विजय नहीं प्राप्त कर सकते। 
व्यवहार में स्वार्थ को जीतना कठिन है, किंतु यह बार 
किसी सिद्धांत की सत्यता में बाधा नहीं डाल सकती | इस 
शंका का सूल इस विचार में है कि उपकारी मलुप्य के निकट- 
चर्ती लोग डसके उपकार से लाभ उठाने के अधिकारी है । 
अग्रेज्ञी में एक लोकोक्ति है कि (2॥६7८ए 9८४78 80 ॥07767 
अर्थात्त दान॑ का आरंभ घर से ही होना चाहिए। किंतु 
इसके ऊपर किसी ने यह सी कहा है (87६ 4६ इ४००॥6 #07 
धग़्ते हि०ा०&! अथाोत्‌ उसका श्रंत घर में ही न हो जाना 
चाहिए। हमारे कहने का यह मतलब नहीं कि घर दो 
लोग भूखों मरे ओर वाहरवालों को धन लुटाया जाय, क्रिस 
इतना अवश्य मानना पड़ेगा, कि जो स्वार्थ त्याग, श्रात्म- 
समर्पण शोर उदारता के शुण मनुष्यमात्र के लिये उदारता 

द 
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दिखलाने में बढ़ते है, वे निकटवर्ती लोगो के साथ दिखाने 
में नहीं बढ़ते । 
निकट्॒वर्ती लोगों के साथ उपकार करने में एक प्रकार 
का उद्यत्त स्वार्थ लगा रहता है। # वाइविल में इसा मसीह 
ने डाकुओं दारा आहत एक मनुष्य का आख्यान, कहते हुए 
बतलाया है कि 'तिरा पड़ोसी वही है, ज़िसके साथ तू डपकार 
कर सके !? ज़ब हम अपना स्वार्थ छोड़ कर “वसुजैव कुटंब- 
म्‌” के सिद्धांत को मानने लगेंगे, तृव समीप औौर दूर के 
लोग बराबर हो जायेंगे। यह अवश्य मान्नना पड़ेगा, कि 
कोई एक मलुष्य सारे विश्व का उपकार नहीं कर सकता | 
वह अपने निकटचर्ती लोगों के साथ ही उपकार करेगा। कित 
उपकार करते समय, जिस बुद्धि से कार्य किया जाय, उसमें. 
ही स्वार्थ और पराथे हो जाता है। जब हम किसी का उप- 
कार, स्वार्थ-बुद्धि से करते हैं, तब हम स्वार्थी है, किंतु जब 
स्वार्थ-लाग कर किसी का उपकार करते हैं, तव हम विश्व 
का ही हित साधन करते हैं। .जिस मज्ुष्य का हम उपकार 
करते हैं, वह विश्व का एक शअ्ंग है ओर अंग शअंगी से पृथक 
नहीं। जो हमारी किसी अंगुली पर मरहम लगावे, तो वह 
हमारे सारे शरीर की ही सेवा करता है । हम उपकार चाहे 
जिसके साथ कर कितु हमारी बुद्धि निस्वार्थ होनी चाहिए । 
यदि हम निकट-वर्ती लोगों के-लाथ उपकार क्र रहे हैं, और 
कोई ऐसा अचसर आ. जाय, कि दूर का .. मल॒ुष्य हमारी सहा- 
यता की आवश्यकता. सखता हो, और उसको सहायता प्रहूँ-, 
चना संभव भी हो और हम उसकी सहायता न करे, केवल 


४ ड़ 
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इस विंचांर से, कि उस मलुष्य से हमारा कौई संबंध नहीं 
तो हम को विश्व-हित के विरुद्ध जाना 'होगा। यदि यह 
कहा जाये कि देश-हिंत और मार्नव जाति के हिंत मे कभी कभी 
विरोध पड़ता है, अथवा कुटंब के हित और संमार्ज के हिंत में 
विरोध पड़ता हैं, तो कया ऐसी अवेस्थां में विस्तृत दृष्टि ही 
श्रेय है? देखा गया है कि, बहुत से बड़े बड़े आदमियों ने देश- 
- हित के लिये कुटदंच के हित को तिलांजलि दी है। राज- 
कीय आईने की मसान-मर्यांदा रंखने के लिये अपने पुत्र वे 
निकटवचरती कुटंबियों को प्राणदंड तक दिया है । अपनी 
रक्षा कुदब की रक्षा से है, कुर्टंब की रक्षा देश की रतक्ता रे 
है; देश की रक्तचा मानव-जाति की रक्षा से है ओर मानव-जोति 
की रक्ता विश्व की स्थितिं मे हैं। अभी जो देश और मानंव- 
ज्ञार्तिके हिते में विरोध पड़ा करता है, उसका कारण यहं है कि' 
मानव-समाज में असी भिन्न भिन्न आदर्श वेतमान है। जैसे जैसे 
आदशों की एकता होती जायगी और जैसे जैसे मंनुष्य-समाज 
एक प्रेम-सू् से बँधेती जायगी, वैसे ही देशं-भक्ति और 
बिश्व-पेम में विरोध घटता जायंगां। मानव-जाति का एक 
बडा साम्राज्य चन जायगा, जिसमे पशु पंच्ती आदि भी अपनाः 
डचित स्थांन पादेगे। एक नियम बहू होने से विरोध धंट 
जाता है | मलुष्य-समाज इस आदर्श की ओर जा रहा है। इस 
आदश की पूर्ति में योग देना प्रत्येक मनुष्य का धर्म है ।! एक 
नियम ओर आहशे में चद्ध समाज में रह कर ही सच्ची आत्म- 
प्रतीति की संभावना है । जो इस संसावना:को वास्तविकता में 
परिणत ऋरने की चेष्ठा करते हैं, वे उस चेष्ठा मे अपनी आत्म+ 
प्रतीति कर रहे है| इस अध्याय में कतंव्य के स्थल का वर्णन 
हो चुदा | अगले अध्याय में यह बतलाया जायगा कि हमारा 
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अदर्श हमारे सामाजिक धर्मों में किस प्रकार घट सकता हैं, 
ओर हमको अपने कर्तव्य में किन किन बातों को स्थान देना 
चाहिए | जब समाज में रह कर और समाज के हित से अपना 
हित मिला देने ही में श्रात्म-प्रतीति की आशा है, तो समाज 
में प्रतिष्ठित धर्मों को अपने आदशे में धटाना आवश्यक है । 


ग्य्त्र्हकः अध्याय 
कतेव्य-पराथण जीवन । 


जो कार्य कि व्यष्टि में समष्टि ओर भेद में असेद का शान 
कराने मे योग देते हैं, वेही कार्य श्रेय हैं और जो भेद को 
बढ़ानेवाले है, वेही हेय हैं। यह सिद्धांत कर्तव्य 
आश-पूत्त। का सूल है। इसका पालन प्रत्येक देश और 
काल के लोग अपने अपने मानसिक विकाश 
के अलुकूल भिन्न भिन्न रीति से करते आए है। सब देशो की 
आचार पद्धति एकसी नहीं है यह भेद उन देशों के निवासियों 
के मानसिक विकाश में भेद होने, के कारण होता है। जैसे जैसे 
जान बढ़ता है, वैसे ही वैसे मचुष्य-समाज में इस आदर्श को पालन 
करने की योग्यता प्राप्त होती जाती है। आदशे एक ही रहता 
है कितु उलकी पूत्ति के साथन ज्ञान के विकाश एवं सिन्न सिन्न 
जातियों की मानसिक सौतिक और राजनेतिक अवस्थाओ 
के अचुकूल बदलते रहते हैं। हमारा आदर्श ऐसा नही कि 
जिसे हम एक खाथ प्राप्त कर ले। उसकी उत्तरोत्तर प्राप्ति 
होती रहती है। जो कार्य्य इस काय्ये की पूत्ति मे जितना 
योग देते हैं उतने ही वे कर्तव्य-दछ्टि से श्रेय समसे जाते हैं। 
कितु किसी कार्य्ये की नेतिक योग्यता के ऊपर विचार करने 
से पूर्व हमको कर्ता की मानसिक अवस्था और डसकी 
जातिवालों की रीति रिवाज ओर सभ्यता डपस्थित हो 
जायगी । ऐतिहासिक विषयों के समभने में सी हमको इस्त 
नियम के ऊपर ध्यान रखना आवश्यक है | 


(१२४ ) 


अ्य यह देखना है कि, हमारे भारतवर्ष में जो आचार 
पद्धति भिन्न सिन्न ऋषियों ने प्रशस्त की हे,वह कहां तक इस 
; आदशे के अनुकूल पड़ती है। कोई सिद्धांत 
भारतीय आचार - पूर्णतया तब ही समझ मे आता है, 'जंच कि 
पद्धतिा। हम यह जान ले, कि वह व्यवहार में 
के किस प्रकार लागू होता है। महाभारत के 
शांति पर्च से सत्य के तेरह रूप वतला कर निम्नोश्नलिखित 
श्छोकों में एक अच्छी आचार-पद्धति बतलाई है--- 
सत्य च समता चेव दर्मश्रेव न सभ्य, | 
अमार्त्सेय्य क्षमा चेव हीस्तितिकाडनसूर्यता | 
त्योंगों ध्यानमर्थायत्व धृतिश्न सतत दया । 
अहिंसा चैव राजेन्द्र ! सत्याकार्रयोदशः || 
' * झान्तिपव १६२ | ८,९ 


4 


लि १ कमी तह सर करक.3 3 क मम + 7 अलिकरि १... शक नकल आजम... 2 हशआा5+ अप 3... पक पक लकी ड कल: कट निलक, 40 2 फीकी के >रि अर. 


# मसु महाराज ने नीचे के झोक में धर्म के दशा लक्षय बतलाए हैं । 
भ्रृति क्षमा दर्मोष्स्तेव शौचमिन्द्रियनिम्नह...] 
धीविद्या सत्यमक्रोधी दशक धुमंलक्षणम्‌ ॥ श 
धर्म के इन लक्षणों के ऊपर विचार करने से ज्ञात होगा कि ये सब लक्षण भी 
हमारे आदेश के अनुकूल हों हैं। इनमें से अंधिकाश लक्षणों का वर्गन मह।भारत के 
झोको की व्याख्या करमे में आदी गया हो जो शेष रह गए उनमें पठक स्वय ही हमारे 
आहर्ण की व्याप्ति देख लेंगे । रे डर 
पेंटी (४२७--३४२ ) ने चार मुख्य धर्म अ्रयवा नदुगुण ( (.४:70798) 
9७॥:॥७४८४) माने हे। उनके नाम ये हैँ दम ('०४छ०७९१९४०९) शर्त्ता (00४7४ 2९) 
शान (ए०750070) न्याय (7 7४४४८९) । कुछ लोगों -का विचार यह हो कि इनमे से 
चहले तीन हमारे मन की तीनों अवृत्तियों से सब्ध रखते दे अर ये शुण में सब 
शुर्खों कायोग हो जाता हे । छुसे ने अपनी छ2०७७॥८ नामक प्रुस्तक में न्याय का 
चर्णाव अच्छा दिया हे 4 ये सब गुण समाज में भी लगाए गए हैं और व्यक्ति में भी । 
समाज के सदध में न्याय प्रत्येक जाति के लोगों को स्वस्थानोचित पर्म में चलाना है । 
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अर्थात सत्य, समता, दम, चुथाभिमान का अभाव, -च्तमसा, 
- लज्ञा, तितिक्षा, डाह का-न होना, आर्यत्व भ्रथवा-दूसरों - के 
अति “श्रेष्ठ व्यवहार, घीरता, दया ओर अहिंसा, हे राजेंद्र ! 
सत्य के ये तेरह रूप हैं। इनमें से पांच धर्म ( दम अमा- 
त्सय्ये ही ध्ति तितिक्षा) का संबंध विशेष करके कर्ता से हे 
बाकी जो शेष रह गए उनका संबंध समाज से है। बहुत से 
कत्तेव्यशास्त्र-वेत्ताओं ने धर्म अथवा सदूगुणों (५४:६:८७)-के दो 
विभाग किए हैं। कुछ गुण 5०-7०४०7५॥79९2 अर्थात्‌ खसं- 
बंधी माने गए हैं ओर कुछ पर-संबंधी (000॥०:-:८४०7०)४९ 
माने गए हैं। विचार-दृष्टि से देखने पर यह भेद्‌ अनावश्यक 
घतीत होगा। समाज म॑ एंद्रिक संबंध होने के कारण खपर 
के बीच की रेखा मिट सी जाती है। क्‍या कर्ता की धीरता, 
ही ओर तितिक्षा से समाज को लाभ नहीं पहँचता और 
कया दया और समता से कर्त्ता की आध्यात्मिक उन्नति नहीं 
होती ? 

अब क्रमशः सत्य के इन रूपो पर विचार किया जायगा | 
सब से पहले तो यह विचारने योग्य है कि सत्य को खदा- 
चरणों की गणना में सब से ऊँचा स्थान क्यो मिला और 
इन सब आचरण को सत्य का रूप ही क्यो कहा ? इसका 
कारण यह है कि सब सत्कमों का उदय विचार में होता है 


नही ट्ु 





च्यक्ति के सबध में यह गुण नीची प्रदृत्तियों को बुद्धि के अनकृल बनाने से प्राप्तः होता 
हे। अरस्तू (३८४-३२२) ने इन गुणों में आत्मयोरव, उदारता, नम्नता, मित्रता, 
सत्य, वाकूपडता आदि गुणों को जोड कर अपनी गुणगरंशना को तात्कालिक यूनानी 
समाज के अनकूल वना दिया था। शसाई व्म ने गहंसे गुणों की ओर विशेष ध्यान 
न देते हुए आतरिक शुद्धि, आशा, श्रद्धा, दया आदि आंतरिक गशु्ों की ओर अधिक 
ध्यान दिया। विचार करने पर ये शुण हमारे आदर्श में छटाए जा संकते हें + 
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और विचारों की एकता अथवा सास्य को ही सत्य कहते हैं । 
सत्य हमारे आदशे के अलुकूल दी नहीं, वरन्‌ वह उसका 
रुपांतर ही है। सत्य का अर्थ 'साम्य'” है और साम्य ही 
सब आचरणो का मूल है । अब जरा विचारिए कि. सत्य से 
किस प्रकार भेद्‌ में अ्रभेद दिखाई पड़ता है। हम किसी वात 
क्ते सत्य तब ही कहते हैं, जब कि किसी विपय में सब लोगों 
का एकसा अनुभव हो अथवा व्यक्ति के त्रिकाल-सिद्ध 
अनुभव में भेद न हो । सत्य ही भेद का नाशक है * सत्य से 
बढ़ कर भेद और विद्रोह का नाश करनेवाला कोई नहीं । दो 
प्रतिद्दंदी दल, जो कि लड़ने को खड़े हो, एक दूसरे के साथ 
चाहे जितना द्वोह रखते हो, कितु सत्य मे उनकी भी 
एकमनस्कता है। हमारे इस सिद्धांत में सत्य के अपवादों को 
भी उचित स्थान मिल जायगा। साधारणतया सत्य में 
अपवादो के लिये स्थान नहीं । 'सत्यमेव जयते? प्रायः सब ही 
स्थलों में बेठता है । 

सत्य के बाद समता है। यह सी थोड़े बहुत अंतर में 
सत्य के साथ सत्य के बरावर ही व्यापक धर्म है। समता तो 
स्वयं अभेद ही है। सत्य, विचार और क्रिया दोनों ही में 
होता है और समता विशेष कर क्रिया से संबंध लगाती 
है। क्रिया में समता की बड़ी महिमा है। गीता में पूर्व-वर्णित 
आदश से संगति रखते हुए सब के साथ समता का व्यवहार 
रखना वतलाया है। कहा है कि-- 

विद्याविनयसंपन्ने, ब्राह्णणे गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव श्वपाके च पडिताः समदर्शिनः ॥ | 


+ विद्ानों, विनीर्तों, जह्मण, गाय ,हाथी, कुत्ता और चाटाल को समवृष्टि से 
देखनेवाले 'ही पढित हैँ ] 
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इससे अधिक ओर विस्तृत समता की व्याख्या क्‍या हो 
सकती है ? समता ही सारी सामाजिक, राजनैतिक और 
धार्मिक उन्नति का सूल है। यह आदरश पूर्वे में बहुत प्राचीन 
काल से लाया गया है। हमारे देश में यह सिद्धांत जितना 
प्राचीन ओर जितना विस्तृत रूप से वर्तमान है, चैसा शायद्‌ 
किसी भी देश में नहो। हमारे यहां समता का सिद्धांत 
पशु-पक्तियों और कीट-पतर्गों तक उपयुक्त किया गया है। 
यही समता दया, अहिसा आदि सदुगुणों का सूल है । इस पर 
दो स्छोक भी हैं-- 
प्राणा यथात्मनोड्भीश भूतानामपि ते तथा । 
आत्मोपम्येन भूतेपु दया कुवन्ति साथबः | 
प्रत्याख्यान च दाने च सुखदु:खर प्रियाप्रिये । 
आत्मोपम्येन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छति || # 
जिस प्रकार आत्म-रक्षा मुझ को पिंय है उसी प्रकार वह 
सब के ही लिये प्रिय है। अतणव हमको अपनी आत्म-रक्षा 
की ऐसी सीमा रखनी चाहिएए, जिससे औरो की आत्म-रत््ा 
में बाधा न पड़े । यही दया ओर अहिसा का उद्देश्य है। व 
समता की दृष्टि से सव को देखने मे द्ेषाभाव तथा कलह- 
शांति हो जाती हैं । जहाँ मनुष्य को यह विचार होता है कि, 
शायद में भी ऐसी स्थिति मे ऐसा कर बैठता वही विरोध की 
_शांति और क्षमा का उदय हो जाता है। क्षमा भी समता का 
# जिस प्रकार जीवन हमको अभाष्ट हें वसे ही और प्राणियों को भो हे, अतः 
महात्मा युरुप अपनी तरह समस्त प्राणियों पर भी ढया करते है । 
हित अनहित में, सुख दु ख में, दान ओर प्रशसा आइि में अपनी स्वत की दशा 
को विचार कर काम करनेवाला मनुष्य हो विश्वास योग्य होता हे ! 
| इस सिद्धात की विस्तृत व्याख्या ग्रेम-मदिर ? आरा से प्राप्य शांति-धर्म मे देखिए । 
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ही रूप है। जो लोग सबको ओत्म-रूप हो देखते हैं. वे 
दूसरों को क्षमा करने के लिये सदा तत्पर रहते हूँ । जब सब 
अपने ही रूप हैं, तो प्रति-हिसा कहा ? प्रति-हिसा तो दूसरे 
ही के साथ होती है। प्रति-हिसा न करने को ही क्षमा दःहते 
हैं। समता के साथ दया, अहिंसा और क्षमा सब ही आ 
जाते हैं। क्षमा भी प्रति-.हिसा का अभाव होने के काश्ण 
अहिसा का ही रूप है। दम का स्थान ऊपर वताया गया है। 
प्रव॒ृत्तियों को बुरी ओर से हटा कर ठीक ओर लगाने को ही 
दम कहते हैं । दम से स्वार्थ-सूलक प्रवृत्तियों का नाश होता 
है। अतएवं दम भी असेद्त्व प्राप्त करने में सहायक है। 
अमात्सयें वूथा अहंकार के अभाव को कहते हैं। बचेदांत का 
सिद्धांत, जिसे कि हम क्रिया में परिणत करना, चाहते हैं, 
अहंकार को तो समल ही नाश करता है। अभेद्-दृष्टि से 
देखने में दंस ओर अहंकार नष्ट हो जाते हैं। अर्थात्‌ लज्जा 

'भी अमात्सय का दूसरा रूप है। ही का ठीक अर्थ ऑग्रेजी 
में !(०0०४६ए० होगा। जब मनुष्य संसार में एकता ओर 
व्यक्तियों की अन्योन्याश्रयता का ज्ञान प्राप्त कर लेता है, तब 
बह अपने किए हुए कर्म की द्वुथा डींगं नहीं मार सकता। 
उसको अपनी डीग मारने मे अवश्य लज्मा आवेगी। ही से 
ही विनय का उदय होता है। महात्मा तुलसीदास जी ने 
श्रीरामचंद्र के दान देते समय के विनय का जो चरणेन किया 
है, चह बड़ा शिक्षा-प्रद्‌ है। तितिक्षा चा सहनशीलता भी 
आत्मैकभाव को बढ़ाती है। संसार भर के रूगड़े इसी के 
अभाव से होते हैं। जो लोग दूसरों की वात को सहन कर 
सकेते है, थे दूसरों को सचमुच दूसंरा ही समभते हैं। 
तितिक्षा ारा दूसरे भी अपने बना लिए जांते हैं। जो लोग 
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हुशख नहीं सह सकते है, वे दसरो का. उपकार .क््या फरगे,! 
४ख सह कर ही ऐक्य-भाव बढ़ता है लय 
-अनेसूयता डाह के अभाव को कहते हैं ।, डाह तभी तक 
है, ज़ब -तक भेद है । भेद नाश हो जाने पर डाह रहँती,ही 
कहाँ ?- त्याग तो अभेद-दर्शि का स्वाभाविक फल है ही। 
दान बेदांत की भित्ति पर ही ठहर सकता है। चेदांत-की 
दृष्टि से परार्थ स्वार्थ, बन जाता है। इसी का नाम दान 
अथन्ना त्याग है। , , 
- » आयेत्व ( 5€फ्रााट्याध्पत655 ) ७ बड़ा ही -व्याप्रक 
शब्द है। आत्मोपम्य दृष्टि से देखने पर सब के साथ व्यवहार 
"में खुष्ठुता आ जायगी । क्षति: अथवा धीरता बड़ा उत्तम सुणु 
,है। इसका अमसाव स्वार्थ में हे। जब स्वार्थ की मात्रा 
अधिक हो जाती है, तबही अधीरता प्राप्त होती है। अधी- 
रता का कारण अल्पक्षान, सी “होता है। अभेद दृष्टि से देखने 
में स्वार्थ और अज्ञान दोनों ही का नाश हो ज्ञाता है, और 
तय का.ग्रुण आप से आप बढ़ने लगता है 
« ऊपर की आलोचना से पाठकों को विदित हो गया होगा 
कि सब श्रसों का सूल भेद मे अभेद देखना है। किंतु-इलसे 
यह न अनुमान कर लेना चाहिए कि मूल 
क्रियात्मक बनने की हाथ आजालने से सब वृच्च ही मिल जायगा ! 
- अन्यकृता। . बीज के खाने से फल का स्वाद नही आता-। 
' भेद में अभेद का जो सात्विक ज्ञान है, वह 
जिस प्रकार सब सदाचरणों का कारण है, डसी* प्रकार 
उनका कारये है । इसीलिये मह्ुष्य को क़क्तेब्य-परायण 
जीवन की आचश्यकता है। यह ज्ञान [ऐसा पदार्थ नही कि 
शक साथ गड़े हुए खज़ाने की तरह हाथ में- आः- जाय और 
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पक वार भाप्त कर लेने पर मलुष्य की इतिकरत्तेव्यता हो 
जाय । इस ज्ञान की प्राप्ति उत्तरोत्तर होती रहती हैं । प्रत्येक 
सत्कार्य इस ज्ञान को बढाता है। ज्ञान अनुभव से ही प्राप्त 
होता है और अलज्लभव के लिये क्रिया परमावश्यक हे । जो 
लोग सन्कायों के विना ही ज्ञान प्राप्त करना चाहते है, वे 
उसको बिना उचित सूल्य दिए खरीदना चाहते है। शान से 
सदाचरण ओऔर सदाचरण में जान। इसलिये प्रान-जिनाखुओं 
को क्रिया से उदासीन न होना चाहिए । 
हमारी क्रियाएँ मुख्यतः तीन ओर जाती है, धर्म (२८॥- 
शा०णा 07 ल्‍ैा०5 ) अथे ( फैएणा ०्राव05 ) ओर काम 
(48९७(॥३९(१८५) । अब इतना विचार करना 
एमारे जावन में धर्म अवशेष रहा कवि कत्तेब्य-परायण मलुप्य को 
ग्रध और काम अपने जीवन में इनकों क्या स्थान देना 
का स्थान चाहिएण। इसमे “ सबमत्यंत गहितम ” क 
नियम पालन करते हुए, यह विचार करना 
चाहिए कि धर्म मे तो व्यक्ति को अप्रधान करके समष्टि की 
सेवा करनी पडती है। अर्थ में समष्टि को अप्रधान वना कर 
व्यपष्टि की सेवा करनी होती है और काम में व्यष्टि ओर 
समष्टि दोनों ही की दृष्टि रहती है, किंतु व्यप्टि की दृष्टि को 
प्रधान रक्‍्खा है। समाज का एंद्रिक सबंध दिखाते हुए 
यह वतलाया गया था कि व्यष्टि के हित में समष्टि का हित 
है ओर समष्टि के हित में व्यप्टि का । जो लोग उचित मात्रा 
में स्वार्थ साधन करते हैं, उनसे व्य्टि में हानि नहीं पहुँचती. 
कितु व्यध्टि अथवा व्यक्ति का पूर्ण हित समष्टि के हित में ही 
झे। इसलिये धर्म का आचारण मुख्य माना है, किंतु शर्थ 
ओर काम का धर्म से कोई स्वाभाविक विरोध नहीं। इसी 
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लिये, जहां तक ये एक दूसरे के वाचक न हो, वहां तक ये सब 
ही चेष्टा के विषय है । साधारखणतया धर्म, अर्थ काम तीनो ही 
के लिये कत्तव्यपरायण मलन्ुष्य को अपने जीवन में डच्ित 
स्थान देना चाहिएण। किंतु जब तीनों में प्रतिद्धंदता हो, तब 
घर्म ही को प्रधानता दी जायगी, क्योंकि धर्म की तीनों से 
अधिक विस्तृत दृष्टि है। चह समष्टि में ही व्यध्टि का छ्वित 
देखता है । जिस प्रकार साधारणतः समष्टि के हित मे विरोध 

हीं, वैसे ही धर्म, अर्थ और काम में विरोध नही है। जब 
किसी एक की मात्रा अधिक हो जाती है, तब ही विरोध 
पड़ता है। इसलिये इस बात को देखते हुए, कि ये तीनों 
एक दूसरे के विरोधी तो नहीं है, तीनों ही का आचरण 
करना चाहिण। नारद जी ने युधिष्ठिर से कुशल प्रश्न 
करते हुए यही पूछा है, कि कदाचित्‌ अर्थ से धर्म की हानि 
तो नहीं होती और घर्म से अ्र्थ की अथवा दोनों की हानि 
कऋम से तो नही होती ? 


कब्चिद्यन वा धर्म धर्मेणाथमथापि वा । 


उभो वा प्रीतिसारेण न कामेन प्रबाघसे || 
समा ६।१८ # 





विज जन__त5 


» मर्य्योदा पुरुषोत्तम श्रीरामचद्र जी ने भी भरत जी से श्रश्न करते हुए धर्म 
अर्थ और काम तीनों को ही उचित मात्रा में सेवन करने का उपदेश दिया है । 
* कच्चिदर्थन वा धर्ममर्थ धर्मण वा पुन । 
उसी वा प्रीतिलोमेन कामेंन न विवाघसे ॥ 

| कच्चिंदर्य चर .काम च धर्म च जयतावर । 
विमज्य काले कालश सर्वान्वरद सेवसे ॥ 
बाल्मी० रा० भश्रयोध्याकाड सर्गे० १०० रलो० ६२,-ईरे 
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आदियवे मे भी इसी सिद्धांत को कहा है 
स॒ सम॑ धमर्मकामाथान्‌ सिप्लेवे , सुमलीषिभि.। 
त्रीण वात्मसमान्वन्धून्नीतिम्पुनैेव मानमन्‌ ॥|. 


इस लिये कर्तव्यपरायण महुष्य को अपने जीवन में अंथ्थ 


ओर-काम को उचित स्थान देते हुएसदा धर्म का ही आचरण 
करना चाहिए % | 


३० शान्ति: ! शान्ति; !! शान्तिः !! 


० 





(उस झाजा ने महाप्रयों के साथ ।धर्माथ काम अर्थात्‌ त्रिवर्ग का णेसा हों 
सेबन.-.किया जसे साक्षात्‌ मूतिमान न्यायरूप्ी ,अपने तीनों भाहयों का । $्र 


* कोची (700०९) ने एक्ञा050फाए ण प€- एणा०४।, में मी यही 
मत प्रतिपादन किया हो । 


हैः 


फहलाः फरिशिष्ठ । 
-कतेब्य संबंधी रोग, निदान और चिकित्सा । 

यह चित्रमय जगत मुण और अवंगुणों से भरा पड़ा है। 
इस संसार सागर मे जो लोक रत्नों के लिये डुबकी लगाते 
है उनको कभी कसी भयंकर मगर मच्छी का भी सामना करना 
पड़ता है। शायद इन मगर, मच्छो के भय से मोतियों का 
महत्व अधिक है। यदि कंकड़ों की भांति मोती सड़क पर 
पड़े मिल जाते, तो वे कंकड़ो के साव बिकते | सलुष्य को 
कर्तव्यं-पालन में अनेक शाधाएँ हैं, पद्‌ दूप पर धर्मच्युत होना 
पड़ता है । इन्ही बाधाओं के कारण कर्तव्यपरायण मनुष्य की 
अधिक प्रशंसा की जाती है। मनुष्य सांसारिक लालचों का 
सामना करने मे बहुत कमजोर है, किंतु वह इस कारण 
सर्वेथा निद्य ओर गहणीय नही है । बहुत से बड़े आदसी भी 
मोहवश हो कर्तव्यपथ से विचलित हो जाते है। उनका 
पतन ऊँले स्थान से होने के कारण बहुत ही भयानक होता 
है । हमको ऐसे मलुष्यो का धार्मिक सूल्य स्थिर करते समय 
अपने सापक के व्यवहार करने मे सख्ती न करनी चाहिए | 
हमको यह देखना चाहिए कि अमुक मनुष्य का पतन किस 
कारण हुआ ? उसके गुण दोषों की तुलना करके भी देखना 
चाहिए कि न्याय का पलड़ा किस ओर मरुकता है। जिसने 
कुछ नही किया ओर बैठे बैठे पाप कमाया, वह उस मनुष्य की 
अपेक्ता अधिक दोषी है, जिसने कि कुछ अच्छे कार्यों के 
सम्पादन में भूल से दो एक अपराध किए हो। वहुत से शरण 
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में एक दोष छिप जांता है। कहा भी है कि “ एको' हि दोषों 
गु्णसज्निपाते निमज्जतीन्दोः किरणेष्विवाइः।” गुणों के 
समूह में एक दोष इस प्रकार छिप जाता है, जैसे चंद्रमा 
की किरणों में उसका ऊपर का चिन्ह। यह वात ठीक हें, 
कितु दोष छिप ही जाता है, जाता नही रहता! सांधारण 
मनुष्य के साथ भी हमको ऐसी ही उदारता का व्यवहार 
करना योग्य है। किसी मनुष्य को अपनी नेतिक निर्धारण 
का विषय बनाते हुए यह अवश्य सोच लेना चाहिए कि वह 
अपनी स्थिति में अन्यथा आचरण करने के कहां तक योग्य 
था। कया उसका कुंटुंब, उसका समाज, शिक्षा, मानसिक 
दुवलता और श्र्थ-कच्छुता उसको अपराधी बनाने में सहा- 
यक नहीं ? जब अच्छे लोगो की. अच्छाई उनके समाज 
और शिक्षा का फल समझी जाती है, तब यह नियम घुरे 
लोगों की बुराई में क्यों न लगाया जाय ? कितु जब अच्छे 
लोग इस सिद्धांत के होते हुए थी प्रशंसा योग्य समझे जाते 
हैं, तो बुरे आदमी सी निदास्पद्‌ क्यों न गिने जायें ? .हमको 
अपराधी के साथ सहृदयता का व्यवहार अवश्य करना 
चाहिए, किन्तु उसे दंड से सुक्त कर देना भी श्रेय नही। 
जो अपराध समाज के विरुद्ध होते है, उनका दंड समाज, 
पंचाथत, न्यायालय आदि संस्थाओं द्वारा दोषी को दिया 
जाता है। कुछ ऐसे अपराध हैं; जिनका समाज से विशेष 
संबंध नही, उनकी शुद्धि ईश्वर पर छोड़ दी जाती है। अंग्रेजी 
भाषा में अपराध ( 0।0०) और पाप (9॥0) में अंतर किया 
जाता है, एक समाज के विरुद्ध ओर दूसरा ईश्वर की श्राज्ञा 
के विरुद्ध है। हमारे देश में भी इस बात का थोड़ा अंतर है, 
कितु अपराध और पाप के बीच में रेखा खींचना कठिन है । 


ै 
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इतना अवश्य है.कि, कुछ अपराध ऐसे हैं, जिनका न्यायालय 
से कोई संबंध नहीं है और, जिनकी शुद्धि फे लिये धर्म-व्यचस्थो 
देनेवालो का आश्रय लेना पड़ता है। पाचीत़ कालें-में ऐसे अप- 
राध भी-राज्य से दंडनीय समझे जाते थे । अस्तु, जो कुछ 
भी हो अपराधों की शुद्धि किसी न किसी प्रकार से होनी 
आवश्यक है। चाहे वह राजकीय दंड से हो, चाहे प्रायश्चित्त 
द्वारा हो, चाहे पश्चातचाप अथवा ज्ञमा से । अब तीनों प्रकार की 
शुद्धियों का थोड़ा वहुत वर्णन कर देना आवश्यक हे । 

राजा के लिये दम अर्थात्‌ दंड देना धर्म वतलाया गया 
है। रघुवंश में भ्रीरामचंद्रजी के पूर्वओं की गुण-गणना करते 
हुए. महाकवि कालिदास नें उनको “ यथापराघद्रडानाम्‌ ! 
का विशेषण दिया है। गीता में श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने कहा है, 
'दूरडो द्सयतामस्मि! । नीति से भी कहा है-- 
अदण्ड्यान्‌ दण्डयत्राजा दण्डयाश्रेवाप्यदण्डयन्‌ | ० 
अयश महदाप्नोति नरक चेव गच्छति |% 
दंड से, जिसकी इतनी महिमा है, क्या लाभ है, अथवा, 
वह किस लक्ष्य से दिया जाता है? योरोपीय आईन विज्ञान 
(]०7४5970त९४८७) चेत्ताओं ने दंड के कई लक्ष्य वतलाए है। 
कुछ लोगों का यह विचार हैं कि दंड बदला लेने के अर्थ 
है, अर्थात्‌ व्यक्ति की ओर से समाज दोषी से बदला लेता है । 
दूसरी कल्पना यह है कि दोषी को दंड देकर उसे पाप 
कर्म में प्रदत्त न होने देना ही दंड का मुख्य लक्षण है। तीसरी 
ऋलपसा यह है फि दंड के भय से लोग घुरे काम करने ले 
बचे रहते हैं। चोथी कल्पना जिसे कि आजकल के वहुत से 
_.  निस्पराधियों को दड देनेवाला और अपराधियों को छोड देसेवाला सजा अ्रपवश 
से का पात्र नह होता बरन्‌ नरक को प्राप्त शोता है । 
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लोग मानते है, यह है कि दंड पापी के खुधार के लिये दिया 
जाता है। हमारे स्घृतिकार्ों ने;प्रायः सब ही कल्पनाएँ मान 
ली है। बारुतव में सबका मानना ठीक भी है। समाज की 
स्थिति में थे सब डद्देश्य आ जाते है। मनु महाराज ने नीचे 
के खछोको में दंड का उद्देश्य बतलाया हे 
दड, शास्ति प्रजा; सवी दड एवार्मिरक्षति । 
दडः सुस्तेषु जागर्ति द्ड धसं विदुलुंधा; ॥ 
यदि न॒प्रणयद्राजा दड दबड्येष्वतंद्वित) । 
शूले मत्य्यानि वा भक्षन्‌ दुबेलान्वलवत्तरा: ॥ 
सर्वो दडजितो लोको दुलभो हि शुचिनरः । 
दडस्य हि भयात्सने जगत्‌ भोगाय कब्पते || 
दुष्येयु: से वर्णाश्र भिवचेरन्सवैसेतवः | 
सर्वे्लोकप्रकोपश्च॒ भवेद्डस्थ विश्रमात्‌ ॥-मनु । 
ठंड सब प्रजा को नियम्मित रखता है और दंड से ही 
सब प्रजा नियमित रहती है। सोते हुआ में दंड ही जागता 
है श्रोर दंड लोगों को धर्म में प्रदत्त कराता है। इसी लिये 
विद्वानों ने दंड को धर्म कहा है। यदि राजा आलस्य छोड़ कर 
लोगों को दंड न देवे तो बलवान लोग डुंबेलो को इस तरह से 
खा जायेंगे, जैसे कांटे में मछली भेद कर खा जाते हैं। सेब लोग 
दंड के वश में हैं। ऐसे शुद्धात्मा लोग उुलंभ है, जो धर्म का 
पालन दंड के भय से नही करते ( बरन्‌ आत्मतष्टि के ही 
अर्थ करते हुँ ). दंड के भय से ही सारा संसार अपने कमाए 
हुए. धन का निर्विवाद सोग कर सकता है। दंड के अमाव 
से सब बर्णो के लोग ( अपना यथोचित धर्म पालन न करने 
के कारण ) दूषित हो जाते है। सबब शास्त्रों के नियम नष्ट हो 
जायँगे और सच लोक में,उपद्ठब की अश्नि घधकने दगेगी । 
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डउपयक्त श्लोकों के देखने से ज्ञात होता है कि मनु महाराज 
ने समाज की स्थिति, प्रजा को नियम में बांधना और खस्था- 
नोचित घर्म में चलाना ही दंड का मुख्य लक्षण माना है।.', 


दोष शुद्धि के लिये दूसरा उपाय प्रायश्चित बतलाया 
है। प्रायश्चित्त प्रायः उन्ही अपराधों का होता है, जो विशेष 
कर धर्म के उस अंग से, जिसे आचार कहते है, संबंध रखते 
हूँ । यह एक.प्रकार का दंड तथा मानसखिक्त पश्चात्ताप है । 
पश्चात्ताप भी दोप-शुद्धि का मुख्य उपाय माना गया है| इससे 
दोषी को क्षमा मिल जाती है। पाप का दंड देना जब न्याय्य 
माना गया है, तब क्षमा कैसी ? दंड तो केचल इसी लिये दिया 
जाता है, कि अपराधी का सुआार हो जाय और वह फिर आगे 
अपराध न करे । यदि वही आशय बिना दंड के,ही खिद्ध हो 
जाय, तो दंड की क्या आवश्यकता ? कभी कभी ऐसा होता है, 
कि क्षमा से जो अपराध की शुद्धि होती है, वह दंड से नही । 

यद्यपि इन विषयों का कतेव्य-शास्त्र से कोई संबंध नही, 
तथापि इन बातों को अ्रंथ के अंत में चतला देना नितांत 
अखंगत नहीं होगा । कर्तव्य-शास्त्र विवेचनात्मक है और उसका 
विपय भले बुरे का परिणाम निश्चित करना है। इस वात को 
मानते हुए भी यह अवश्य कहना पड़ेगा कि विचेचना के 
साथ क्रिया भी लगी डुई है। भाव के साथ अभाव लगा हुआ 
है, कतेब्य के खाथ अकरतेब्प लगा हुआ है, साधारण के साथ 
विशेष लगा हुआ है | इसी न्याय से कर्तव्य को चतलाते हुए 
कतेव्य संबंधी रोग ओर उनकी चिकित्सा बना देना संगत 
ही समभा जायगा ! 


छुसूरा परिशिए 
सुख । 


संसार मे ऐसा कोई भी व्यक्ति नही, जो खुख से अपरि- 
चित हो। फिर भी अति परिचयादवज्ञा भवति? न्याय से 
कोई अपने सुख का लक्षण नही वतला सकता । विषय-तत्प- 
रता भी एक सुख है ओर इंद्रिय-दमन भी खुख की संज्ञा में 
है। शारीरिक परिश्रमजन्य खेद से नहाया हुआ मनुष्य 
भी अपने को कत्तव्य-परायण समझ खुखी होता है, ओर भोग 
बिलास में पड़ा हुआ महुष्य कतेव्य को तिलांजलि देता हुआ 
अपने खुख मे ब्रम्हानंद 'को भी तुच्छ समभता है। संसार- 

सागर की तरल-तरंगो. और प्रमरों में चक्र खाता हुआ मदुष्य 

भी अपने को खुखी समझता है ओर नीरव एवं निर्जेन बन में 
आखसन जमाए बैठा हुआ योगी भी-संसार के विषयों को हेय 
समभता हुआ परमानंद में ज्लीन होता है। ' ऐसी स्थिति में 
सुख की परिभापा देना बड़ा ही कंठिन है प 

जगत्‌ में खुख का रूप चाहे जो कुछ भी हो, उस पर हम 
ध्यान देते हुए, उसके आधिसोतिक,आधिदेविक ओर आध्या- 
त्मिक तीन विभाग करंगे । ये विभाग हमारे शासत्र-सस्मत 
भी-हैं | इन्हीं को' सात्विक, राजस ओर तामस गुण-विभेद्‌ से 
कहा है । अब स्थूंल रीति से इन तीनों पर विचार करते है। 

आधिभौतिक पंचभूतात्मक शरीर ही को सर्वेख समझ 
कर उसकी तुप्टि-पुश्टि के अ्थे जो क्रियाएँ की 'जाती हैं, उनके 
सफलेंका-अन्य सुख फो ही अधिभोतिक सुख कहते हैं ।देह 
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को ही आत्मा समभनेवाले हमारे देश में चार्वाक और यूनान 
में सिरेनिक और पऐपीक्यूरियन आधिभोतिक खुख का ही 
वर्णन करते हैं। भोजन, मैथुन, निद्वा, प्रमाद, ये सभी इस 
सुख के रूप है। विषयों द्वारा जो इंद्वियों पर आकर्षण होंताः 
है, जिससे कि इंद्वियाँ घिषयों में मिल कर खुख की बुद्धि 
उत्पन्त करती है, चह खब सुख आधिभोतिक कोटि कां ही 
है। शुद्ध आधिभौतिक' खुख में भूले हुए मनुष्यों के विचार ' 
पंचमहाभूतात्मक प्रकृति के आगे नही वढ़ते। लिया आधि- 
भोतिक सुख किसी भी सहृदय भलुष्य को खंतुष्ठ नहीं.कर 
सकता | इस कारण यह सुख ज्ञणिक है और दर्तेमान में, ऐसा ८ 
संकुचित रहता है कि उसमें आशा और स्मृति को भी स्थान 
नहीं मिलता । फिर यह छुख व्यक्तिगत है), इसका सचस्से 
अच्छा प्रमाण यह है कि भौतिक ख़ुखेच्छुक व्यक्तियाद से 
ऊँचे नही जा सके, और जो इससे “उसे गए है, उनको” 
भौतिक खुख त्याग कर एक प्रकार के. आधिदेविक झुख में 
प्रवेश करना पड़ा हैँ। यह खुख विशेष कर वाह्य पदार्थों पर' 
निर्भर है । इसी कारण यह सार्वजनिक नहीं हो सकता। जो 
अ्थेवान्‌ पुरुष है, वे ही इसका भली भांति अचुभव कर सकते" 
हैं ओर स्व-सुख-संपादन म॑ दूसरों को कष्ट देते हैं, दुसरे चही। 
इन न्यूनताओ के कारण यह घास्तविक खुख के लक्ष्य से' 
च्युत हो जाता है। पु ला 
इन न्‍्यूनताओं को कुछ कुछ आधिदेविक खुख ने दूर किया 
है। इस खुख के भाप्त करने के लिये जीव को केवल एंद्रिक' 
सुख का तिरस्कार कर बाहर से भीतर की ओर 

, देखना पड़ेता है।यह सुख मन से संबंध रखता है।. 
अंधिदेव का अर्थ गीता में भी' यही. किया हे. 'पुरुषश्चाइचि- 


आधिडेविक । 
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दवतम्‌ ! जीव-दृष्टि से जिन सु्खां को हम भोगते हैँ, उनका 
उदय हमारे मन ओर बुद्धि से ही होता है, और उनका 
संबंध जीव की स्वतंत्रता, कल्पनादि मानसिक शक्तियों 
से स्वंध रखता है। यह नही कि आविशन्न्धिक अयस्था में 
आधिमभोतिक छुख रहते ही न हो, कितु वे सब खुख वर्तमान 
रहते हुए आधिदेचिक में मिल जाते है। इतना भेद अवश्य 
हैं कि आधिभोतिक खुख देह-दृष्टि से ठेखे जातें है और झआनि- 
देविक जीव-दष्टि से। इस कारण इस दइसरे प्रकार के सुन 
की व्याप्ति कुछ वढ़ जाती हे। जिस परोपकार को आधथधि- 
भौतिक दृष्टि मे कुछ भी स्थान न था डसे आधिदेविक ख्ल॒ख 
में एक उत्तम स्थान मिल जाता है। सामाजिक छखुख भी साथकऋ 
टीखने लगते है। काल्पनिक रुख बतेमान सुख से ऊँचा जाने 
लगता है। उत्साह और आशा की उम्रगे उठने लगती ह। 
कर्तैव्याकतेब्य की ओर ध्यान दोडसे लगता है। जीव मह 
त्वाकांक्ता में पडकर सब प्रतिदंधों के ऊपर विजय-लाभ करते 
का प्रयल करने लगता है, श्रद्धा ओर विश्वास को अपने 
हृदय में स्थान देकर इश्वरोपासना द्वारा अपनी संपुदित 
संभावनाओं का विकाश देखने लगता हे। इस अवस्था मे 
आधिभोतिक खुख की स कुचितता अधिकांश में दूर हो जाती 
है, कितु जीव का पूर्ण सकोच आध्यात्मिक बाद में ही आरावर 
दूर होता है 
ज्यो ज्यों नानात्व ओर पर थकत्व की सकुचित बुद्धि घटती है 

त्यों त्यों हम में आत्म-साव का विकाश होने लगता है और हम 
सारे संसार को एकही आत्मा का विकाश देखने 
लगते हैं। जैसे नानात्व की धारणा होने से हम 
में राग द्वेष आदि फी उत्पत्ति होती है, अपने पराग्रे का 


आध्यात्मिक | 
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विचार दृढ़ हो जाता है, उसी प्रकार सब प्राणियाँ में-एक 
अव्यय आत्मा को देखने पर ऐक्य बुद्धि के प्रभाव से श्रद्गोह 

शांति, सर्वंभूतानुकंपा, बंधुत्व आदि सदुगुणों का विकाश 

होता है। ज्ञो काम क्लि कर्चव्य दृष्टि से कठिनता के साथ 

किए जाते थे, वेही कार्य छुगमता के साथ पूरे होने लगते हैं, 
कर्तव्य अश्रिय नही रहता। परार्थ और स्वार्थ में खेद नदी 
रहता ' जो आजंद स्वार्थें-सिद्धि मे होता है चह्दी परार्थ-साधद 
में होता है। सब का सुख अपना खुख हो जाता है और उसी 
अंश में हमारे खुख की सात्रा बढ़ जाती है। संसार हमारा 
कुटुंध बन जाता है और जो सुख कि हमको आत्मीय जनो से 
मिलने से होता है, वही रुख हमें क्षण प्रति क्षण सब जगत 
को आत्मद्ष्टि से देखने मे होता रहता है। इस आत्मेक्‍य 
रूपी ज्ञान को हमें अपनी क्रियायो द्वारा दढ़तम बनाना चाहिए । 
जब हम प्राणी मात्र के साथ समता का व्यवहार कर गे, तव 
हमारा ज्ञान क्यो न उढ़ता को प्राप्त होगा । उस ज्ञान से जो 

आनंद हमे प्राप्त होगा वही योगवासिए मे प्रतिपादित अनंन- 
समतानंद, जिसका कि उल्लेख हमने नव अध्याय के अंत में 
किया है, हमारे कतेव्य का मघुरतम फल होगा ५ डसी आतंद 
से हमको उस उच्च, पवित्र आध्यात्मिक जीवन के, जिसके 
कि हम एक तुच्छ व्यंजन है, आनंद की कलक मिल जायगी। 


८८ 
* तीखरा फॉरोशिछा 
कत्तेव्यविकास।. - :. '" 

 कतेब्य में अपवाद के लिये स्थान नही तथापि सब लोगों 
के लिये सब काल और दशाओं में एक सा कंतव्य नहीं हो 

सकता है। खत्य ऐसे व्यापक धर्म में भी 
कर्तव्य का सपित्तच लोगो को संदेह के लिये स्थान रहता हैं। 

यदि डाकुर रोगी को उसकी वास्तेंविक 
अवस्था बतला देवे तो शायद्‌ उसको सर्त्य के पुर॒य के बदले 
मानव हत्या का अपराध अपने सर पर लेना पंडे । किसी 
दशा मे निरंकुशता ही श्रेय समभी जाती है और किसी में 
द्या। यदि हम सभ्य जातियों के पंरिमाण से असमभ्य जातियों 
के आचार पर द॒ष्टि डालें तो हम उनको 'मन्ेष्य भी नही कह 
सकते हैं। पूर्व काल में धर्म के नाम से जितने अत्याचार हुए 
है, आजकल उतने अत्याचार आर्थिक लाभ के मंद उद्देश्य से 
भी नहीं किए जा सकते हैं। जो रोमन केथोलिक॑ और 
प्रोटेस्टट इसाई लोग आज परस्पर प्रेम के खाथ राजनेतिक 
ओर ओद्योगिक कारय्यों में साथ साथ काम करते है उन्ही के 
पूर्वज एक दूसरे को जीवित जला देना घर्म समभते थे। 
हमारे देश मे सी संप्रदायों के कगड्े बने रहे हैं और अब 
भी अवशेष नहीं हुए हे। गुलामी 'की प्रथा प्रायः सारे 
संसार से उठ गई है किंतु ऐसी बहुत कम जातियां हैं जो 
ईस “दोष से मुक्त रद्दी हों। जिस काल में गुलामी को 
प्रथा जींरी थी उस काल के नेतिक॑ परिमाण के लिये क्या कहेा 
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घर के घेरे से वाहर नहीं जाता वहां कत्तेब्यशासत्र का परिमाण 
भी स्वार्थवाद से ऊँचा नहीं जाता, कित दोनों ही भ्रवस्थाओं 
में कत्तंव्य का परिमाण आत्मप्रतीति रहा । कत्तेब्य का 
आदशे एक ही रहता है, डसकी पूर्ति के कई दर्ज रहते हैं । 
अब प्रश्न यह है कि जब सब लोग अपने ज्ञान के अनुकूल 
ही अपने कर्तव्य के परिमाण को ऊँचा नीचा रखते हैं तव 
कोई किसी कार्य्य के लिये दोषी क्‍यों ठहराया 
कंत्र के सापेचल में जाय | इस' बात में वहुत कुछ सत्य है और 
उत्तरायित्र। इसी के आधार पर अपराधी के साथ सहृदयता 
नेताओ का वर्तव्य क्वा व्यवहार करना बतल्याया गया है, किंतु 
इसका यह अर्थ नहीं कि कोई अकतंब्य कर्से 
करने के लिये दोषी न ठहराया जाय । वहुत से लोग तो 
सुपठित और ज्ञानवान होने के कारण अपना आदर्श बहुत 
ऊँचा रखते हैं किंतु वे लोग अपने आदश की ओर मुँह भी 
नहीं करते । उपदेश देने के लिये तो वे देवगुरु वृहस्पत्ति के भी 
गुरूदच बन जाते है और कर्म करने में नीच से नीच कमे 
करते हुए लज्जा को नहीं प्राप्त होते । ऐसे साज्चर राक्षसों के 
हि मल॒ुष्य जाति की घरणा वहुत ही बढ़ जाती है। जितना 
उत्तरदायित्व एक ज्ानवान सुपठित पुरुष का होता है उतना 
साधारण एुफप का नहीं होता, किंतु साधारण लोग भो अपने 
फतव्यपालन के साए से नहीं छूट सकते | समाज से रहकर 
समाज से लाभ उठाते हुए समाज के स्थापित किए हुए 
नियमों का न पालन ऋरना बड़ा अन्याय है। समाज के 
साधारण कर्तेब्य से सब ही थोड़े वहुत परचित रहते है. और 
जो लोग उससे अ्नभिज्ञ हैं उसके लिये वे ही दोपी है । जिस 
आदर्श तक कि समाज के लोग नहीं पहुँच सके हैं उसके पूरा 


[ श्ष६ ] 


न फरने के लिये कोई व्यक्ति उत्तरदायी नहीं । किंतु यदि 
किसी व्यक्ति का आंदर्श उसके शान के विस्तार के कारण 
समाज के आदश से ऊँचा हो जाय तो चह फेवल अपने खुभीते 
के लिये समाज के नीचे आदशे के अनकूल आचरण नहीं कर 
सकता। धार्मिक नेता वा उद्धारक लोगो की यही विशेषता 
होती है कि वे वर्तमान मे रह कर भविष्य को देख' लेने 
हैं। नेता के पीछे चल कर सारी समाज भी डस उद्च आदश 
को देखने लग जाती है। बड़े आदमियों का उत्तरदायित्व 
बहु बड़ा होता है| यदि वे किसी प्रकार की डदासीनता वा 
संकल्प-शिथिलता के कारण समाज को अपने विस्तृत शान 
का लाभ न दें तो घे दोष के भागी हैं । जैसा आचरण श्रेष्ठ 
जनों का होता है वैसा ही खाधारण लोगों का होता है । नेता 
को अपने उपदेश का पालन पहले आप ही करना पडेगा |” 
यह नही हो सकता कि बॉची में हाथ तू डाल ओर मंत्र में 
पढ़ | मंत्र के साथ बाँवी में भी हाथ स्वयं ही डालना होगा । 
इसके साथ नेता का यह भी धर्म है कवि चह समाज की अशा- 
नंता वा अपने शानविस्तार के कारण समाज को नीचा न 
देखने लगे | नेता समाज से बाहर नहीं । यदि उसको समाज 
का आधार न मिलता तो वह किसके सहारे अपने उच्च 
आदंश को देख सकता । नेता की योग्यता समाज के अ्रनकल 
ही हुआ करती है। असभ्य जातियों के धार्मिक नेता का 
आदर्श उच्च-शिक्षा-प्राप्त समाज के नेता के आदर्श से तुलना 
नहीं पा सकता है। नेता की समाज के ऊपर निर्भरता का 
यहे सब से बड़ा प्रमाण है।' वास्तव में जो 'बात कि समाज 
में गुप्त रीति से वर्तमान होती हैं वे नेता ढारा पूर्ण प्रकाश 
को प्राप्त होती हैं। यदि ऐसा न होता तो नेता की सुनता ही 
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कौन । नेता समाज का मुख है। समाज में कर्तव्य का चिफास 
इसी प्रकार से होता रहता है । समाज के ज्ञान की वृद्धि 
क्रमशः होती रहती है । इससे समाज की गति का भ्ुकाच 
चदलता रहता है। समाज के क्रुकाव को देख कर नेता डस 
ओर आगे बढ़ पेश्तर से समाज को उस पथ के गुण-दोप. 
बतला देता है। समाज उसी पथ पर चल कर अपने विकास - 
को प्राप्त होती है । 
कर्तेब्य-चिकास के'कई कारण बतलाए गए हैं | कोई कोई 
कहते हैं कि जीवन-संग्राम ( 5६779 89 ६0। 0९१80270€ ) 
कतंव्य-विकास का कारण है ओर कोई कहते 
विकास के कारण हैं कि आर्थिक उन्नति कतेव्य संबंन्धी उन्नति 
का मूल कारण है | ये सब बात कतेव्य-विकास 
में योग देती हैं. किंतु वे विकास का कारण नहीं। विस्तार का 
कारण है आत्मा की विस्तारोन्सुखी वृत्ति । आत्मा अपने से - 
ऊँची जाने का यल्न करती है। इसी में सारे विज्ञान और 
कर्तेव्यशास्त्र का मूल है। जो लोग यह कहते हैं. कि कतेव्य- 
का उदय परस्पर के छुभीते में हे वे लोग इस बात को मूल 
जाते हैं कि खुभीते को चाहना, संघर्षण को कम करने की 
इच्छा करना, समाज को स्थित रखने की अशभिलाषा, इन 
सव बातो का सूल आत्मा में ही है। जीवन-संग्राम छारा 
मनुष्य जाति से घेये, सहालुभूति आदि उच्चतम गुणों का विकास 
हो जाय किंतु जीवन-संग्राम इन गुणों का कारण नहीं। जब 
तक शआत्मा में खयं ये शुरा वतेमान न हो तब तक इनकी 
उत्पत्ति केसे हो सकती है । जीवन-संग्राम इन गुणों के विकास 
का अ्रवसर है, कारण नही,हो सकता | इसी प्रकार आशिक 
उन्नति भी कर्तव्य-विकास का अवसर है, कारण नही | आत्मा 
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ही आत्मा की उन्नति का कारण है । आत्मा का उद्धार भी 
आत्मा से ही हो सकता है। 
यह बात तो मान ली जायगी कि समय के भेद से कर्तव्य 
में भी सेद पड़ता है। भारतवर्ष में भी युग 
क्या ससार उन्नति की भेद से धर्म माना है, जो स्मृति सत्युग के लिये 
ओर जा रह्य है। प्रमाणित है वह कलयुग में नहीं ;मान्य है! 
स्मृतियां का युग के हिसाब से इस प्रकार 
विवरण दिया है-- 
कृते तु मानवों धर्म्मत्रताया गोतम, स्मृतः । 
द्वापरे शह्ललिखितों कलो पाराशरः स्घृतः ॥ 
सत्युग में मन्नु प्रमाणित है, तेता में गोतम, तथा द्वापर में 
शह्व लिखित और कलयुग में पाराशर प्रमाणित है। ये सब बाते 
समयानुकूल कतंव्य की सखापेक्तता वतलाती है किंतु हमारे 
देश और यूरोपीय देशों में विकास के विषय में मतभेद है । 
यूरोपीय देशों में विकाश का क्रम उन्नति की ओर माना 
जाता है और हमारे देश में अबनति की ओर माना गया है। 
हमारे यहां कतंव्य का आदशे जो सत्युग में था सो कलयुग 
में नही । लिखा है कि-- 
कऊते सम्माषणात्‌ पाप जेतायाञ्ञ दर्शनात्‌ | 
द्वापरे चान्नमादाय कलो पतति कर्मणा ॥ 
आमभिगम्य॒कृते दान तेता स्वाहूय दीयते । 
द्वापेरे याचमानाय सेवया दीयते कछो ॥ 
सत्‌ युग में सम्भाषण से पाप होता है, ज्रेता में देखने से, 
द्वापर में अन्न लेने से ओर कलियुग में कर्म से मनुष्य पतित 
होता है। सत्युग में जाकर दान देते हैं, जेेता में बुला कर देते है 
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द्वापर में माँगनेवाले को देते हैं और कलियुग में सेवा करने- 
वाले को देते हैं। जहाँ कहीं वर्णन आया है चहाँ पर कलियुग 
' में धर्म का हास ही लिखा है | अब प्रश्न यह है कि संसार का 
क्रम उन्नति की ओर जा रहा है अथवा अवनति की ओर हि | 
हमारे देश में संखार का क्रम जो अवनति की ओर भाजना है 
उसका एक बड़ा कारण है। हमारे यहाँ कक्तंव्य के आदशी 
का विक्रास नहीं माना है वरन्‌ पूर्व से ही वेढों और स्पतियाँ: 
में दिया हुआ माना है | यह बात किसी अंश तक ठीक भी है। 
हम लोग अपूर्ण है, हमको पूर्ण कत्तेव्य का आदर्श किसी पूर्ण 
से ही मिलना चाहिए और बह पूर्ण पुरुष परमात्मा है। 
इसके साथ यह प्रश्न अवश्य है कि वह ज्ञान एक साथ मिल 
गया अथवा क्रमशः । हमारे देश मे यह माना गया है कि यह 
आदर्श हमको पहले ही से वेदों में मिल गया। जब जब समाज 
की संकीर्णता के कारण धर्म का हास हो जाता है और जब 
लोग पहले के दिए हुए. समाज के उच्चतम आदर्श का पालन 
करने में असमर्थ हो जाते हैं तव ही समयालुकूल कर्त्तव्य परि- 
भार नीचा कर दिया जाता है।' यदि विचार कर के देखा 
जाय तो इसमें चहुत कुछ सार है। समाज के विकास में संकी- 
गंता बढ़ती जाती है। कार्य्यविभाग से भेद हो जाता है और 
उस क्षेद में संगठन बढ़ता जाता है । यही स्पेसर साहिब का 
विकाश संबंधी विचार है। यह विक्राश का नियम सब ही 
सम्ाजों, क्या पूर्वीय और क्या पश्चिमीय में, चरितार्थ होता है, 
तु प्श्ष यह है कि संकीर्णता और भेद मे संगठन वास्तव 
में धर्म का वर्धक होता है या नही। 
इस प्रकार का विकास धर्म का सहायक हो थान हो 
किंतु इसमें अ्रधम के लिये बडडुत स्थान है। यूरोप में घनिक: 
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( ००9४थ१४६ ) और श्रमी (.,99०४7८०७) के भूगडे 
समाज के विकास का फल हैं। इस बात का कोई प्रमाण 
नहीं कि विकास में विभाग और सगठन की मात्रा बराबर ही 
रहे। भारतवर्ष में जातियों के विभाग का कोई अंत नही 
किंतु इस विभाग में समठन को झलक वहुत कम दिखाई 
पड़ती है । उच्नति और अवनति काल का विषय नहीं | खत- 
युग में हिरएयकश्यप सा राक्षस हुआ । जेता में रावण हुआ 
ओर द्वापर में कस हुआ । कलियुग में बड़े प्रतापी और सत्य- 
वादी हो गए हैं। यह बात ठीक है, किंतु वर्तेमान भारतवर्ष 
में और बातो की उंज्नति होते हुए पहले की अपेक्ता धर्म और 
कत्तेब्य का हास ही दिखाई पड़ता है। वास्तव में वात यह है. 
कि समाज के विकास में यदि मह्ुष्य सचेत न रहे तो उन्नति 
के साथ थोड़ी बहुत अवनति अवश्य होती जायगी और बह 
अचवनति इकट्टी होकर घोर रूप घारण कर लेती है। प्राकृ- 
तिक विकास ओर सामाजिक विकास में भेद है। प्रतक्ृतिक 
विकास में विकास को प्राप्त होनेवाले जीवों की स्वतत्रता 
कम रहती है ओर सामाजिक विकास में मज्भुष्य ही विकास 
के नेता हो जाते हैं। हम यदि तृण के समान पानी के 
बहाव पर निभंर रहे तो हमारी गति का कुछ ठिकाना 
नहीं, ज़िधर की हवा चली उधर ही के हो रहे। कलियुग 
का कारण केवल काल पर निर्भर रहना है। कलियुग 
ओर सत्‌युग में बहुत अंतर नहीं । कलियुग के बाद ही सत्‌- 
युग होता है। हम अपने उद्योग से सत्‌युग को शीघ्र ही 
चुला सकते हैं। यदि सत्‌ युग ठापर और चेता मे धर्म के हास 
की संभावना हो सकती थी और हास के बाद विकास हुआ 
तो कलियुग में धर्म के विकास की आशा करना अनुचित नहीं। 
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पिछले श्रधिकरणों में जो कत्तेव्यचिकास का ऋम दिया है चद 
हर संभय लागू हो सकता है। जब कत्तेव्य का विकास होगा 
तोशान का विस्तार उसका पूर्वंगामी होगा । समाज की संकी- 
शता के कारण हमारे आत्मैकज्ञाव का चूत संकुचित सा 
दिखाई पड़ता है। इस संकोच का कारण हम ही हँ। हम 
समाज की संकीणता मात्र को ही विकास समझते रहे और 
झपने विकास की गति स्थित करने में उदा[सीनता दिखाते रहे । 
हमारी निष्क्रियता के कारण जो वर्षों की काई जम रही है वह 
हमारे ज्ञान के विस्तार एवं क्रियोन्छुख होने से दूर हो जायगी 
और हम शस्‍नोद्दीपित कृतयुग के शुश्नोज्वल कर्मकषेत्र में 
प्रवेश करेंगे । ५ 
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(११) लालचीन--लेखक चुजनंदन सहाय ) 
(१२) कवीस्वचनावली-संश्रहकततों अ्योध्यासिद उपाध्याय । 
(१३) महादेव गोबिंद रानडे-“लेखक रामनार्यण मिश्र बी ० पु० 
(१४७) बुद्धदेव-लेखक ज्गन्मोहन चम्मों । 
(१५) मितव्यय __ लेखक राजचंद्र यस्मों । 
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